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Resumen y Abstract IX
 
Resumen 
PRÁCTICAS DISCURSIVAS Y MODOS DE REPRESENTACIÓN DE LO OTRO 
EN MACUNAÍMA, MAÍRA Y EL MULO. 
DISCURSIVE PRACTICES AND WAYS OF REPRESENTING THE OTHER IN 
MACUNAÍMA, MAÍRA AND EL MULO. 
 
RESUMEN EN ESPAÑOL: 
Las novelas Macunaíma, Maíra y El Mulo evidencian algunas prácticas discursivas desde 
las cuales se construye lo Otro. Estas obras exponen las condiciones materiales y 
simbólicas que hacen posible la producción de conceptos segregacionistas  –con sus 
respectivas categorías-, tales como, “raza”, clase, cuerpo y territorio. Al mismo tiempo, 
desarticulan conceptos identitarios persistentes en los modelos mentales que conservan 
miradas específicas sobre nosotros mismos o sobre lo(s) Otro(s).  
Lo que permite llegar a esta apreciación de las novelas es el análisis de los modos, 
lugares y funciones de la enunciación; así como la interpretación de algunos dispositivos 
retóricos en los mitos que hablan sobre «el origen de las tres “razas” », “la democrácia 
racial” y “el ideal de blanqueamiento”. Otro factor que posibilita esta mirada sobre las 
obras, consiste en la definición de los usos literarios del pasado, lo que ayuda a 
desnaturalizar los discursos construidos alrededor de las clases sociales; de igual 
manera, vale la pena resaltar el proceso discursivo del diseño escriturado del cuerpo 
ciudadano. Mientras que, por otro lado, se formula una exploración a la estructura 
narrativa de la desorientación, que hace del territorio una metáfora de desencuentros y 
un modo simbólico de apropiación del espacio, lo que permite legitimar algunas prácticas 
sociales que posibilitan la producción de Otros relatos localizados en los pliegues de la 
historia.  
Ciertamente, las novelas exploran e interpelan los discursos, los imaginarios y los modos 
de representación de lo Otro, como una forma de cancelar y resistir las categorías 
identitarias asignadas a los seres humanos. 
X Prácticas discursivas y modos de representación de lo otro en Macunaíma, Maíra y 
el Mulo
 
 
Palabras clave: Otro, representaciones, prácticas discursivas, imaginarios, Macunaíma, 
Maíra, El mulo.   
 
Abstract: 
The novels Macunaíma, Maíra and El Mulo show some discursive practices in which the 
other is imagined and created. These works put forward the material and symbolic 
conditions that make possible to produce segregationist concepts – including its 
respective categories- as “race”, social class, body and territory. What is more, they 
dismantle some concepts about identity, which have persisted in the mental models that 
still keep specific views about us or the other(s).  
 
This appraisal about the novels is founded in the analysis of the mood, places and 
function of the utterance; as well as the interpretation of some rhetorical mechanisms 
found in the myths that talk about «the origin of the three “races” », “the racial democracy” 
and “the whitening ideal”. Another factor that allows interpreting the books in that way 
entails the definition of the literary uses of the past, which contributes to transfigure the 
discourses built around the social classes; likewise, it is worth highlighting the discursive 
process of the deeded design of the citizen’s body.  Whereas, on the other hand, it is 
shown an exploration to the narrative structure of the disorientation, that makes the 
territory a metaphor of mislaying and a symbolic way to appropriate the space. This 
allows legitimizing some social practices that make possible to produce other stories 
placed at the fold of the history. 
 
Certainly, the novels explore and question on the discourses, the imaginaries and the 
ways of representing the other, as a manner of revoke and withstand the categories of 
identity assigned to the mankind. 
 
Key words: Other, representations, discursive practices, imaginaries, Macunaíma, Maíra, 
El mulo.  
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 Introducción 
En la novela de Mario de Andrade, Macunaíma y en las de Darcy Ribeiro, El Mulo y 
Maíra, aparecen algunas prácticas discursivas desde las cuales se construye lo Otro. En 
el contexto de este trabajo, lo que se entiende por práctica discursiva no se puede 
confundir con el ejercicio expresivo por medio del cual "un individuo formula una idea, un 
deseo, una imagen; ni con la actividad racional que puede ser puesta en obra en un 
sistema de inferencia; ni con la ‘competencia’ de un sujeto parlante cuando construye 
frases gramaticales” (Foucault, 2007, 198). En efecto, las prácticas discursivas no son 
sólo una serie de enunciados que se expresan de diferentes modos; ellas forman parte 
de  –y ayudan a construir-  las maneras en que los seres humanos interactúan, piensan e 
interpretan el mundo, aun cuando esto ocurra de forma involuntaria. De este modo, son 
entendidas como “un conjunto de reglas anónimas, históricas, siempre determinadas en 
el espacio y el tiempo que han definido en una época dada, y para un área social, 
económica, geográfica o lingüística dada, las condiciones de ejercicio de la función 
enunciativa” (2007, 198). 
 
En esta perspectiva, las prácticas discursivas están encarnadas en instituciones, en 
procesos formativos, en modelos de comportamiento general, en formas de transmisión y 
difusión de la información; crean la evidencialidad del conocimiento y naturalizan 
modelos de apropiación del mismo. No se basan en un agente de conocimiento –
histórico o trascendental-  pero si designan una voluntad social, un saber coparticipativo y 
polimorfo, susceptible a transformaciones que emergen de las dinámicas sociales de 
poder. En esencia, las prácticas discursivas, en el presente texto, son concebidas como 
las normas contundentes, que se establecen en el proceso histórico y “que van 
definiendo en una época concreta y en grupos o comunidades específicos y concretos, 
las condiciones que hacen  posible cualquier enunciación” (Íñiguez, 2006, 82).  
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A su vez, la denominación de lo(s) Otro(s)1 se interpreta en el marco de aquellos seres 
humanos que se encuentran en los márgenes de la historia hegemónica, la cual elabora, 
de manera sistemática, procesos de exclusión2 y formas de relación “entre la diversidad 
de los pueblos y la unidad humana” (Todorov, 2005, 13). Por esta misma línea, se tienen 
en cuenta algunos elementos desde los cuales Van Dijk analiza la semántica del discurso 
sobre lo(s) Otro(s), relacionando dicha representación con los siguientes términos: 
diferencia, desviación y amenaza. En efecto, la presencia de lo(s) Otro(s) trae a colación 
una serie de imaginarios entre los que se encuentran: “romper nuestras normas y valores 
[. . .] nos quitan nuestros trabajos, viviendas o espacios, o (especialmente en el discurso 
de la élite) cuando son vistos como amenazantes [sic] para ‘nuestra’ cultura dominante” 
(Van Dijk, 2001, 196). Ciertamente, las personas relacionadas con esta categoría son 
asociadas a problemas y raramente se habla en términos de “su vida diaria, trabajo y sus 
contribuciones tanto a la cultura como a la economía” (2001, 201). 
    
A lo largo de este trabajo, lo(s) Otro(s) es entendido como una “identidad” fijada por la 
escisión y la diferencia; es un nombre en el que se expresan el sometimiento, los 
imaginarios y las representaciones sociales construidos alrededor de conceptos 
identitarios como  “raza”, clase, cuerpo y territorio.  
 
Es así como, el análisis de los modos de enunciación en la literatura, a través de los 
conceptos matrices –Prácticas discursivas y lo Otro-, permite escuchar la voz silenciada 
por el discurso oficial y por el canon de normatividad; al mismo tiempo que posibilita la 
interpretación de algunas condiciones materiales  y simbólicas en las que el sujeto social 
crea las categorías de  -y elabora un discurso con relación a-  la “raza”, las clases 
sociales, el cuerpo y el territorio dentro de las obras literarias en cuestión.  
                                                 
 
1 Este término es utilizado por Walter D. Mignolo en su libro Historias locales/diseños globales 
para referirse al “Paradigma otro”; es decir, al “pensamiento crítico y utopístico que se articula en 
todos aquellos lugares en los cuales la expansión imperial/colonial le negó la posibilidad de razón, 
de pensamiento y de pensar el futuro”. (2003, 20).   
2 Según Tzvetan Todorov, los Otros pueden «estar en el interior de la sociedad: Las mujeres para 
los hombres, los ricos para los pobres, los locos para los “normales”; o puede ser exterior a ella, 
es decir, otra sociedad, que será, según los casos, cercana o lejana […] extranjeros cuya lengua y 
costumbres no entiendo, tan extranjeros que, en el caso límite, dudo en reconocer nuestra 
pertenencia común a una misma especie» (Todorov, 1998, 13). De ahí que el problema de lo Otro 
sea abordado desde múltiples perspectivas y termine convirtiéndose en un problema ético y 
político; no obstante, su reflexión lleva de la mano el fenómeno de lo marginal. 
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El interés por las tres novelas surge al momento de apreciar el conocimiento erudito  de  
las tradiciones indígenas de Brasil y el asimiento de la cultura popular que los dos 
autores ostentan en sus respectivas obras; así mismo, llama la atención que, las tres 
novelas –con o sin intención- manifiestan una marcada influencia temática; esto se 
evidencia en el hecho de darle voz y un escenario determinado a aquellos seres 
humanos que convergen en un sincretismo, atravesado por la acción y la idea del 
“progreso”, por el colonialismo, el desprendimiento de la tierra, el discurso y la apertura 
de lo Otro, el mundo industrializado, el amo, el esclavo, el indio, la búsqueda de identidad 
y, sobre todo, la búsqueda de sentido3.  
 
A partir de esto insumos, se formula un análisis del discurso -entre Macunaíma, Maíra y 
El Mulo- centrado en los modos de enunciación: uso de dispositivos retóricos, manejo del 
léxico, quién dice qué, sobre quién, dónde, cuándo, bajo qué condiciones y con qué 
objetivos; todo ello para interpretar los relatos míticos que hablan sobre las tres razas -la 
blanca, la  negra y la indígena-. Otro aspecto de crasa importancia, en este texto, lo 
constituye la caracterización de los usos literarios del pasado en las tres obras; de igual 
forma, vale la pena destacar el acercamiento al proceso discursivo que reguló el diseño 
escriturado del “cuerpo ciudadano”, ostensible en las narraciones; finalmente, se 
establece una exploración a la estructura narrativa, en el territorio de la desorientación 
que constituye a las tres novelas. 
 
Es así como, a través del análisis del discurso se establece un estudio comparativo, 
asumiendo que “La literatura comparada [. . .] se funda en la otredad y la diferencia” 
(Said, 1996, 37). Este enfoque culturalista permite el diálogo crítico entre saberes móviles 
                                                 
 
3 No obstante, es determinante aclarar que estos aspectos persistentes en las novelas, señalan 
una marcada influencia, cierta comprensión y respuesta de Darcy Ribeiro frente a la obra de Mario 
de Andrade; de hecho, aquél aclara que, las creaciones literarias, en forma de novelas, permiten 
conocer varios aspectos de las condiciones de existencias del pueblo y profundas percepciones 
del espíritu brasileño que, según Ribeiro, son “incomparablemente mejores y más agudas que 
toda la producción científica y ensayística” (Ribeiro, 1978, 17). Acto seguido, el autor ratifica lo 
dicho con la siguiente expresión: “Para confirmarlo, basta recordar Macunaíma, de Mario de 
Andrade; Vidas secas, de Garciliano Ramos; Fogo Morto, de José Lins do Rego; Terras do Sem 
Fim, de Jorge Amado; Grande Sertão, Veredas, de Guimarães Rosa; Kuarup, de Antonio Callado, 
O Coronel e o Lobisimem, de José Cándido de Carvalho e Incidente em Antares, de Erico 
Veríssimo” (Ribeiro, 1978, 17). 
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que intercambian técnicas para confrontar sus respectivas estructuras disciplinarias, 
también, produce la desestabilización de las fronteras académicas del saber 
especializado, permitiendo la aparición de lecturas más plurales y flexibles.    
 
Desde esta perspectiva, la cultura4 se crea y se recrea mediante pactos de significación y 
luchas de interpretación, estructuradas en posiciones y situaciones específicas. De 
acuerdo a esta idea, las prácticas discursivas, dentro de las novelas, deben ser 
analizadas teniendo en cuenta las fuerzas sociales y culturales que condicionan las 
relaciones dialógicas y las situaciones que las ubican en medio de un conjunto histórico-
nacional; de ahí, la importancia de interpretar el contexto de las obras, porque como bien 
lo hace saber Said  «. . . lo más notable de “otredad” y “diferencia”, como sucede con 
todos los términos en general, es que son palabras totalmente condicionadas por el 
contexto histórico y global» (Said, 37). 
 
Para este trabajo, es preciso recordar que Brasil es un país con una estructura y 
desarrollo desiguales; así como se pueden encontrar las metrópolis más desarrolladas, 
también se pueden encontrar las áreas más abandonadas del desarrollo; de esta misma 
forma, dentro de este país convergen varias épocas de manera sincrónica. En algunos 
sectores se puede hablar del Brasil cosmopolita y postmoderno, mientras que en ciertas 
localidades es factible encontrar estructuras sociales correspondientes a un proceso pre-
moderno; esto sin contar con la vasta cantidad de territorio indígena que señala procesos 
de vida atemporales dentro de los parámetros occidentales. 
 
En efecto, es necesario analizar la estructura de la sociedad colonial -la cual tuvo su 
base lejos de los centros urbanos-; pues considerando dicha organización se 
comprenden claramente, las condiciones en que el Brasil fue gobernado, directa o 
                                                 
 
4 Entendiéndose “cultura” de la manera en que la explica Ribeiro; es decir, como la herencia social 
de una comunidad humana, constituida por el conjunto coparticipado de modos estandarizados de 
adaptación a la naturaleza para el cuidado de normas e instituciones reguladoras de las 
relaciones sociales y de cuerpos de saber, de valores y creencias con los que sus miembros 
explican su existencia, expresan su creatividad artística y se motivan para la acción. En palabras 
textuales de Ribeiro: “ La cultura es un orden particular de fenómenos que tiene como 
característica su naturaleza de réplica conceptual de la realidad, transmisible simbólicamente de 
generación en generación, en forma de tradición que provee modos de existencia, formas de 
organización y medios de expresión a una comunidad humana” (Ribeiro, 143). 
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indirectamente, mucho después de declarada la independencia política y cuyos reflejos 
no se han extinguido todavía.  
 
A partir de esta idea, es pertinente señalar que, la población instaurada por los 
portugueses sostuvo sus raíces y costumbres rurales, a tal punto que en las propiedades 
de aquella sociedad se concentraba toda la vida de la Colonia durante los primeros siglos 
de la ocupación europea; las ciudades eran dependencias de aquellas propiedades 
rurales y en estas últimas, la autoridad del dueño era indiscutible. Según Buarque, “Todo 
se hacía según su voluntad, a menudo caprichosa y despótica. El ingenio constituía un 
organismo completo que, en la medida de lo posible, se bastaba a sí mismo” (Buarque, 
62)5.  
 
En tales condiciones, el marco familiar adquirió un poder supremo y su presencia 
persiguió a cada uno de los individuos que lo conformaban, incluso, fuera del recinto 
doméstico. En esta organización predominaba necesariamente las preferencias fundadas 
en lazos afectivos; la familia colonial suministraba la idea de cohesión entre hombres y 
mujeres, brindando un modelo sobre el cual se fundó la vida política, las relaciones entre 
gobernantes y gobernados. La influencia de este modelo fue tan fuerte que, incluso 
después del régimen republicano, se mantuvieron elementos íntimamente vinculados con 
                                                 
 
5 Los dominios rurales constituían una pequeña república, pues en ellos se podía encontrar una 
capilla, una escuela, el sustento diario de los moradores y de los huéspedes; es decir, en las 
haciendas se encontraban las plantaciones, las granjas, los lugares de caza y pesca, los 
aserraderos, los pertrechos del ingenio y la madera con la que se construían las casas. 
 
En estos dominios la familia permanece organizada…  
 
[…] de acuerdo con las normas clásicas del viejo derecho canónico romano 
conservadas en la península Ibérica a través de innumerables generaciones, 
prevalece como centro y base de toda organización. Los esclavos de las 
plantaciones y de las casas y no solamente los esclavos sino los arrimados, amplían 
el círculo familiar y con él la inmensa autoridad del padre de familia (Buarque, 63). 
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el viejo sistema señorial6: “Como base, la agricultura; como condiciones, la estabilidad 
patriarcal de la familia, […] la unión del portugués con la mujer india, incorporada de este 
modo a la cultura económica y social del invasor” (Freyre, 1943, 3).   
 
Estos elementos que prevalecieron son de ostensible importancia en las novelas 
Macunaíma, Maíra y El Mulo, pues en estas obras se re-significan y señalan las prácticas 
discursivas que se establecieron con el modelo heteropatriarcal de la familia, el cual se 
instaló en toda la estructura social y determinó las funciones de cada sujeto, el valor de 
cada persona a partir de una taxonomía jerárquica y la naturalización de ciertas 
categorías, impuestas a distintos sectores de la población. 
   
La condición de colonizado7, hizo del Brasil un lugar de enunciación bien particular, sobre 
lo Otro; de modo que, en las tres novelas se encuentran algunos factores que 
determinaron, en los siglos XIX y XX, las doctrinas raciales y las representaciones de las 
“razas” humanas. No obstante, cada tipología racial, y sus particularidades, dependían de 
coyunturas sociopolíticas y económicas, las cuales ofrecían una perspectiva específica y 
una manera de ver el mundo.   
 
A partir de estas posibilidades de significación, se analizaran, en las tres obras, los mitos 
que plantean el origen de las tres “razas”, “la democracia racial” y “el ideal de 
blanqueamiento”; a partir del estudio de Yvonne Maggie, en su artículo “Aqueles a quem 
foi negada a cor do dia: as categorías cor e raça na cultura brasileira”. Así mismo,  se 
concentrará la atención sobre el significado teórico en que color, clase y status fueron 
relacionados por las ciencias sociales en el Brasil del siglo XX, durante las décadas 
cuarenta y cincuenta; este último acercamiento se hará con base en las herramientas 
que brinda Antonio Sergio Alfredo Guimarães, en su ensayo “Cor, clase e status nos 
estudos de Pierson, Azevedo en Harris na Bahia: 1940-1960”.     
                                                 
 
6 El periodo republicano inició en 1889; sin embargo -y pese a que se establecieron algunos 
cambios en la estructura social-  persistió el estado de cosas que caracterizan la vida colonial, los 
centro urbanos seguían sintiendo la fuerza de los centro rurales, de tal manera que los puestos 
más altos en la ciudad correspondían a los terratenientes.  
7 Entendiendo colonizado como lo hace Said en su artículo, “Sujetos ingobernables. El discurso de 
la ciudadanía”; allí el autor afirma que : “el <<colonizado>> no era un grupo histórico que había 
ganado soberanía nacional y estaba, por consiguiente, desmilitarizado, sino una categoría que 
incluía a los habitantes de estados recién independizados así como otros sometidos en territorios 
vecinos, aún ocupados por europeos” (González, 25, Vol. 2, 1996). 
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Como era de esperarse, los estereotipos raciales eran el eje de la discusión que se 
presentaba con el tema del progreso. Esto se evidencia, en el estudio que hace John 
Manuel Monteiro, titulado «As “raças” indígenas no pensamento brasileiro do imperio», 
allí el autor analiza la importancia que tuvieron las representaciones referentes a la 
“raza”, como teoría explicativa del atraso en Brasil y el contraste entre el indio Tupí y el 
indio contemporáneo. De igual manera, Sergio Buarque de Holanda en Raíces del Brasil, 
analiza el tema de “las razas” a partir de las relaciones que se establecieron entre los 
esclavos de las plantaciones y de las minas con los amos y los dueños de la producción. 
 
El estudio que hacen Nisia Trindade Lima y Gilberto Hochman, titulado “Condenado pela 
raça, absolvido pela medicina: O Brasil descoberto pelo movimiento sanitarista da 
primeira República”, analiza las características atribuidas a los indígenas y la manera en 
que, dichas características, eran vistas como la causa del atraso en Brasil. De forma 
similar, estos imaginarios8 construidos alrededor de los indígenas y afrodescendientes 
son presentados con bastante profundidad en el libro, Casa-Grande y Senzala: 
 
Se intenta ahora rectificar la antropogeografía de los que, olvidando los 
regímenes alimenticios, todo lo atribuyen a los factores raza y clima. En este 
movimiento de rectificación debe incluirse la sociedad brasileña, ejemplo del que 
tanto se sirven los alarmistas de la mezcla de razas o de la malignidad de los 
trópicos a favor de su tesis de degeneración del hombre por efecto del clima o de 
la mestización (Freyre, 1943, 73). 
 
En efecto, Freyre cuestiona los esencialismos raciales, que veían en el clima y en la 
mestización los factores que degeneraban a los seres humanos que habitaban en el 
Brasil de la Colonia; a su vez, el autor señala que, gran parte de la responsabilidad del 
                                                 
 
8 Los Imaginarios Sociales serán entendidos de la manera en que Juan Luis Pintos presenta dicho 
concepto en su texto “Comunicación, construcción de realidad e imaginarios”; para dicho autor, 
éstos “están siendo: Esquemas socialmente construidos, que nos permiten percibir, explicar e 
intervenir, en lo que en cada sistema social diferenciado, se tenga por realidad" (Pintos, 2006, 31). 
A su vez, el autor aclara que no define el concepto de la forma clásica, “son”, pues dicha 
expresión indicaría la creencia en una determinada esencia, ser o naturaleza propia de los 
imaginarios; en su lugar, la expresión “están siendo” intenta expresar la forma temporal de todas 
las definiciones, pese a que no sea una forma gramaticalmente correcta. 
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atraso en el Brasil es la mala alimentación y la enfermedad que, tristemente, se 
convirtieron en marcas identitarias de la nación. 
 
Por esta misma línea, se analizarán las prácticas discursivas, dentro de las novelas, a 
partir de la investigación de Joel Rufino dos Santos titulada, “O negro como lugar” donde 
el autor asegura que, no es una paradoja decir que no hay razas, pero sí hay relaciones 
raciales. Así mismo, se utilizarán algunas reflexiones de María Arminda do Nascimento 
Arruda, de su ensayo “Dilemas do Brasil moderno: a questão racial na obra de Florestan 
Fernandes”  para analizar las relaciones raciales en las tres novelas. 
 
De manera puntual, se analizará el sincretismo y el mito de “la democracia racial” a partir 
del ensayo «Do saber colonial ao luso-tropicalismo: “raça” e “naçao” nas primeiras 
décadas do salazarismo» de Omar Ribeiro Thomaz, en este texto, el autor encuentra que 
el luso-tropicalismo implica una aculturación bipartita, pues, tanto los colonos como los 
nativos aprendieron recíprocamente de sus culturas. 
 
Ahora bien, de la mano del tema de “la raza” aparecen el de la inmigración y la 
colonización en el Imperio y en la República; dicha situación es analizada por Giralda 
Seyferth en el texto “Construindo a nação: hierarquias raciais e o papel do racismo na 
política de imigração e colonização”.  En dicho trabajo se plantea el proyecto de nación a 
partir de la mixtura con personas de otros lugares, algo similar a lo que nos presenta 
Souza Ramos en su texto “Dos males que vên como o sangue: as representaçoes raciais 
e a categoría do imigrante indesjável nas concepções sobre imigração da década de 20”.  
En dicho trabajo se muestra la manera en que el mestizaje era un eje fundamental en las 
representaciones sobre el inmigrante, con lo que se definía una jerarquía racial. 
 
Evidentemente, esa política de migración, que especificaba diferentes categorías 
“raciales” iba de la mano con el “ideal de blanqueamiento”, puesto que éste, fue 
entendido como un proyecto nacional, implementado por medio del mestizaje y de 
políticas de poblamiento e inmigración europea; esto es verificable en la investigación 
llevada a cabo por Carlos Hasenbal en su ensayo “Entre o mito os fatos: Racismo e 
relações raciais no Brasil”. 
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En consecuencia, el análisis de las prácticas discursivas en las novelas, dentro del marco 
referencial correspondiente a las “razas”, lleva a pensar que: las tipologías raciales 
hicieron las veces de comodines dentro de  la discusión que se presentó con el tema del 
progreso; puesto que “la raza” está determinada por una jerarquía construida fuera del 
sujeto, es un modo de enunciación desde un sitio específico en la escala del poder y, a 
partir de este lugar de enunciación se lanzan juicios e hipótesis que propician exclusiones 
convenientes para el sector más poderoso. En efecto, las tres novelas rompen con la 
noción de “raza”, entendida como esencialismo, y la convierten en una categoría socio-
económica dentro de una coyuntura específica. 
 
Es así como, la novela Macunaíma propone un nuevo sujeto que contiene las tres 
“razas”, aunque éste no representa específicamente a ninguna; de hecho, en la narración 
el lector asiste, como testigo, al nacimiento de un nuevo tipo de ser humano…uno de los 
“nuestros”9; quien nace de la india Tapañumas, con piel negra, para posteriormente 
blanquearse y constituir un prototipo de belleza occidental que está directamente 
relacionado con una jerarquía social.  
 
Por otro lado, las novelas Maíra y El Mulo interpelan e interrogan a la sociedad para 
deconstruir los estereotipos raciales. Es así como, Alma e Isaías -en la novela Maíra- son 
apartados de la comunidad que los clasificó en una categoría “racial”, luego de esto, ellos 
inician un proceso que los desestabiliza y los ubica en una situación liminal10, en donde 
las fronteras –entre una “raza” y otra- son borrosas y el término “raza” pierde el peso de 
su existencia para convertirse en una arbitrariedad dentro del juego discursivo. Algo 
similar ocurre con Terencio Bogéa Filho en El Mulo, quien analiza su propio status a 
través de analogías raciales, lo que lo lleva a concluir que las “razas” no existen, en su 
                                                 
 
9 La novela Macumaíma inicia con una concisa descripción del nacimiento del Héroe, en donde el 
narrador lo presenta de la siguiente forma: “En las puras honduras de la Selva-Espesa nace 
Macunaíma, el héroe de los nuestros. Es azul de tan negro e hijo del miedo de la noche” 
(Andrade, 1979, 3).  
 
10 Lo liminal entendido desde dos estadios, desde el sujeto y desde el espacio. El primero se 
refiere a un individuo cambiante y en constante transición –entre dos categorías fijas socialmente 
construidas- , lo cual lo configura como un ser fragmentario, inclasificable y, al mismo tiempo, 
carente de algunas características que permiten su ubicación en la estructura social. El segundo 
emerge como espacio de encuentro entre lo uno en lo otro, lo cual dificulta la inclusión en alguna 
de las taxonomías –y geografías- que estructuran el orden del mundo. 
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lugar se constituyen categorías raciales ubicadas en una jerarquía socioeconómica, 
propuestas por la organización bipartita de la hacienda. 
 
Otro tema que se tratará, en el marco de las relaciones discursivas dentro de las novelas, 
corresponde a las clases, las cuales pueden ser entendidas como conjuntos o grupos de 
individuos que se definen por una misma categorización de sus formas de relacionarse 
con los medios materiales de producción11; en este orden de ideas, el concepto de clase 
se refiere a “relaciones sociales” y sus respectivos imaginarios; los cuales, serán 
analizados a partir de la taxonomía de poder que se establece desde la Colonia. 
 
Siguiendo esta misma línea, se analizarán las representaciones sociales12 y las 
categorías de patronato señorial, patronato parasitario y patriciado burocrático13 teniendo 
como base el contexto colonial-esclavista, en el que se erigió la ordenación 
socioeconómica del patronato señorial encargado de las haciendas y minas, combinado 
con un patronato parasitario, dedicado a la usura, al comercio de importación y 
exportación de bienes materiales y al tráfico de esclavos. Años después, con la 
reordenación neocolonial, aparecieron el patronato hacendado y el patronato mercantil, 
los cuales constituyeron una especie de subhidalgía. Ya para el siglo XX, se podía hablar 
de un patronato oligárquico y moderno, éste se encargaba de la estructura empresarial y 
notarial, mientras que aquél fortalecía las relaciones extranjeras para la explotación 
económica; a su vez, el patriciado era quien llevaba el liderazgo político tradicionalista, 
mientras surgía, en medio de estos dos cuerpos de poder, un tercer grupo, denominado 
por Ribeiro como, estamento gerencial. 
 
Sobre esta estructura se analizarán los modos de enunciación del Coronel-Hacendado  y 
la persistencia del patriarcado y el patriciado en las tres novelas. Por otro lado, se 
dilucidará la manera en que, las novelas en cuestión señalan la intención, sistematizada, 
                                                 
 
11 En estos términos, las clases sociales surgen en las sociedades que institucionalizan la división 
social del trabajo, pues, los diferentes grupos sociales tienen diferentes formas de trabajar y de 
relacionarse con las fuerzas productivas. 
12 Las representaciones sociales serán entendidas como el conjunto organizado y jerarquizado de 
saberes que un grupo específico crea  alrededor de un objeto o fenómeno social. 
13 Estas expresiones son utilizadas por Darcy Ribeiro en su libro, Los Brasileños. 
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de dividir cualitativamente el trabajo, para mantener los privilegios y la capacidad de 
consumo de un determinado sector de la población.   
 
De otro modo, se analizarán los rasgos característicos del Brasil –como país colonizado-  
en la categorización y estructuración de sus clases, a partir del texto “Representar al 
colonizado. Los interlocutores de la antropología” de Edward Said. De forma similar, se 
interpretarán los modos de otrificación, evidentes en las obras, a través del texto, 
“Enemigos de Dios: los monstruos y la teología de la conquista” de Michael Palencia-
Roth. De manera análoga, se analizarán las prácticas discursivas alrededor de las clases 
sociales, en los usos del pasado de Macunaíma, Maíra y El Mulo, para lo cual, es de 
suma importancia, la perspectiva que ofrece Alfredo Bosi en su libro, Historia concisa de 
la literatura brasileña; en donde el autor señala algunos tópicos relevantes en la narrativa 
brasileña de mediados del siglo XX. A sí mismo, es de crasa importancia los textos de 
Florencia Garramuño, pues, en Genealogías culturales: Argentina, Brasil y Uruguay en la 
novela contemporánea (1981-1991), la autora categoriza distintos usos del pasado, 
utilizados por varios novelistas brasileños en la segunda mitad del siglo XX y en, La 
experiencia opaca: Literatura y desencanto, Garramuño ofrece un horizonte de sentido, a 
partir del paradigma de la modernización durante las décadas del 60 y 70.  
 
El tercer tópico que se analizará, corresponde al “diseño del cuerpo ciudadano”14 en 
Macunaíma, Maíra y El Mulo; para ello, se considerará la manera en que fueron 
reconducidos, a través de la historia,  los castigos y las pasiones  con el ánimo de formar 
el “Homo económicus” y las funciones de la mujer doméstica(da). Esta perspectiva que 
brinda Beatriz González Stephan, permite un acercamiento a las categorías del sujeto 
creadas en la nueva sociedad burguesa, en la que se fundaron prototipos del progreso y 
de la modernización. En efecto, un análisis de este tipo debe contener una fuerte 
interpretación sobre la domesticación o domesticidad y las relaciones de dominación 
dentro del marco social; por lo que las propuestas teóricas de Michel Foucault serán de 
gran importancia, específicamente, las que se encuentran en su libro, Vigilar y castigar.  
 
                                                 
 
14 Esta expresión se tomó prestada de Beatriz González Stephan, en su ensayo “Economías 
fundacionales. Diseños de cuerpo ciudadano”. Cultura y tercer mundo. Nuevas identidades y 
ciudadanías. Vol. 2. Caracas: Nueva sociedad, 1996. 
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De igual manera, las reflexiones de Rossana Reguillo en su artículo “Imaginarios 
globales, miedos locales: la construcción social del miedo en la ciudad” son de gran 
importancia en el análisis que se hará sobre la construcción del “cuerpo ciudadano” en 
las tres obras. 
 
Por esta misma línea, las propuestas de Zandra Pedraza, en su texto “Al borde de la 
razón: Sobre la anormalidad corporal de niños y mujeres”, constituirán un eje 
fundamental para interpretar las variaciones humanas y sus consecuencias; así mismo, 
se analizará el conjunto de características que encarnan la normalidad (la norma en los 
cuerpos) dentro de las obras en cuestión.  
 
En este orden de ideas, se considerará –a partir de las novelas- el concepto de fisiología 
moral que esgrime Thomas Laqueur en su texto “La construcción del sexo: cuerpo y 
género desde los griegos hasta Freud”  en donde se analiza  el discurso, sobre las 
diferencias físicas, que fundamentaron el destino domestico de las mujeres y aquellas 
prácticas discursivas que hicieron de la mujer un ser “moralmente superior”, pero con un 
desarrollo evolutivo estancado, con relación al del hombre.  
 
Estas herramientas teóricas permiten inferir que, el diseño del cuerpo ciudadano en 
Macunaíma, Maíra y El Mulo, tiene su origen en la relación que se establece entre el 
poder y el cuerpo; esta relación se forma a través de la escritura, la cual funciona como 
un mecanismo de control que produce configuraciones cognitivas; estas últimas, 
modifican los cuerpos, suministrando funciones y reforzando imaginarios. En 
consecuencia, “El sexo como el ser humano, es contextual” (Laqueur, 1994, 42). 
 
En las novelas Macunaíma, Maíra y El Mulo aparecen unas prácticas discursivas que 
configuran la posición de lo Otro, a partir de la estructura narrativa, y de la movilidad, en 
el territorio de la desorientación. De este modo, el territorio será entendido como una 
metáfora de diferentes choques culturales y de desencuentros que propician confusión, 
pero que a la vez producen nuevas versiones y relatos que ayudan a descentrar el orden 
escriturado.  
 
El modelo fundamental para este análisis, lo brinda Ileana Rodríguez en su texto “Sujetos 
ingobernables. El discurso de la ciudadanía”; este ensayo plantea la desorientación y la 
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desorganización como terrenos propios para la producción de narrativas de encuentro, a 
su vez, Rodríguez presenta el principio organizativo de la desorientación dentro del texto 
literario, como un ritual definido. De modo que, en este trabajo, se verificará el principio 
organizativo de la desorientación que proponen las obras de Ribeiro y la de Andrade.  
 
Uno de los conceptos que se considerará es el de migración circular, utilizado por James 
Ferguson en su texto, Expectations of Modernity. Myths and Meanings of Urban Life on 
the Zambian Copperbelt. Allí el autor interpreta la migración circular como el viaje de 
retorno al lugar de origen; en efecto, se analizará este tipo de movilidad en las tres 
novelas, para llegar a –aquello que Gloria Anzaldúa denomina- el Tercer lugar, el cual 
está asociado a un estado transicional, de transformación ritualizada entre dos estadios 
definidos y estables socialmente. Dicha transformación, permite la aparición de un sujeto 
depositario de alteridad, el cual es analizado por Alejandro Castillejo, en su texto, Poética 
de lo Otro: Antropología de la guerra, la soledad y el exilio en Colombia. De igual manera, 
será de gran importancia el estudio realizado por Stuart Hall en “Identidad cultural y 
diáspora”, en donde el autor habla del texto como un acto de reunificación imaginaria, a 
partir del cual aparece el “yo” como un enunciado específico del contexto.  
 
A partir de estos estudios, se analizará la estructura y la movilidad en el territorio de la 
desorientación en Maíra, Macunaíma y El Mulo. No obstante, dicho territorio está lleno de 
fronteras indeterminadas que señalan la naturaleza amorfa del Estado; así mismo, la 
condición imprecisa de la geografía funciona como un tropo de la confusión y del caos 
que causa la presencia de lo Otro. 
 
Es así como, en las tres novelas “la raza”, las clases sociales, el cuerpo y el territorio 
funcionan como prácticas discursivas y modos de enunciación en los que se plantean 
categorías inherentes al proceso de colonización que vivió Brasil. De modo que, las 
tipologías que señalan lo Otro, en Macunaíma, Maíra y El Mulo, aparecen como resultado 
-en la  construcción social- de una historia hegemónica, que marcó grandes exclusiones 
y, a partir de ellas, formas de relacionarse entre los individuos. De igual manera, la 
escritura y la ciencia actuaron “históricamente para “racionalizar y legitimar” las 
distinciones no sólo de sexo sino también de raza y clase, en detrimento de los débiles” 
(Laqueur, 50). En efecto, este ejercicio académico, permite crear nuevas formas de 
intervenir en la producción de saberes y puede llegar a ofrecer nuevas perspectivas 
14 Introducción
 
desde las cuales analizar los cuatro tópicos (“raza”, clase, cuerpo y territorio)  dentro de 
las obras de Darcy Ribeiro y Mario de Andrade.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
1. Las razas que brotanen Macunaíma, El Mulo 
y Maíra 
Las novelas de Darcy Ribeiro, Maíra y El Mulo y la de Mario de Andrade, Macunaíma, 
ponen en evidencia algunos factores que determinaron, en los siglos XIX y XX, las 
doctrinas raciales y las representaciones de las “razas” humanas en el Brasil. En efecto, 
cada tipología racial y sus respectivas características se transforman a lo largo del 
tiempo, dependiendo de las circunstancias que las rodean; de modo que no es posible 
hablar de esencialismos raciales, como sí de coyunturas sociopolíticas y económicas que 
condicionan las prácticas discursivas y los modos de enunciación en los que se 
establecen las categorías de “raza” dentro de las obras.   
 
Al hacer una revisión de los mitos que plantean la cuestión de “raza” y sobre los cuales 
se funda la sociedad brasilera, se encuentran aquellos relatos que hablan sobre el origen 
de las tres “razas”, “la democracia racial” y “el ideal de blanqueamiento”. De hecho, es 
tan crasa la importancia de este tema que, cada uno de estos mitos tiene un espacio, 
bien considerable, dentro de las novelas en cuestión y dan cuenta de todo un proceso de 
representación a través del discurso. De igual manera, llama la atención la forma en que 
las nociones de color, clase y status estuvieron interconectadas por las ciencias sociales 
en el Brasil del siglo XX15.  
                                                 
 
15 Esta interrelación de temas llamó la atención en diferentes sectores culturales de la sociedad 
brasilera, lo que se hace evidente, no sólo, en Maíra, El Mulo y Macunaíma, sino también, en los 
planteamientos que Marcos Chor Maio y Ricardo Ventura Santos exponen en el libro, Raça, 
Ciência e Sociedade. En este libro se encuentra un estudio que hace John Manuel Monteiro 
titulado, «As “raças” indígenas no pensamento brasileiro do imperio», en donde el autor señala el 
contraste imaginario entre el indio histórico, El Tupí, matriz de la nacionalidad y, además extinto, 
en contraposición al indio contemporáneo, integrante de “hordas salvajes”. 
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Sin embargo, dicho interés es precedido por algunas situaciones que condicionaron el 
contenido de las tesis referentes a las razas humanas a mediados del siglo XIX16; pues, 
durante esta época se puntualizó en dos factores que determinaron las doctrinas 
raciales. El primero, se basó en las necesidades de los diferentes agentes coloniales, los 
cuales generaron una tensión entre políticas asimilacionistas y represivas; de modo que, 
las doctrinas raciales tuvieron un lugar destacado en el debate en torno a la política 
indígena. El segundo factor se basó en la importancia de la abolición en 1888, la lenta 
extinción de la esclavitud en el Brasil, la creación de un imaginario errado en cuanto a la 
mano de obra indígena y la –supuesta- poca contribución de ésta en la formación 
económica del país.  
 
En consecuencia, en el último cuarto del siglo XIX apareció una vertiente -apoyada en la 
literatura científica de origen europeo- que sugirió una enorme gama de atributos 
positivos de las “razas” nativas que concurren a través del mestizaje, para la formación 
del pueblo brasilero, dando un carácter específico a esta nación; por otro lado -también 
echando mano de literatura científica europea- se plantearon las particularidades 
negativas de la “raza” indígena, señalando su inferioridad moral, física e intelectual, 
hecho que justificaba y autorizaba la exclusión de los indios del futuro de la nación, 
inclusive por medios violentos. No obstante, lo que estaba en juego era la caracterización 
del Brasil como país civilizado, capaz de superar el “atraso” y de encontrar las 
condiciones para alcanzar un lugar al lado de las civilizaciones del hemisferio norte.  
 
De modo que, las representaciones referentes a “la raza” calaron en toda la población, 
fueron incluso elevadas a la condición de teoría explicativa del atraso, en tanto que se 
planteaba una supuesta inferioridad histórica de los indios y negros avasallados y, 
justamente, el hecho de haber sido avasallados funcionaba como prueba de una ineptitud 
                                                 
 
16 El contraste entre el indio Tupí y el indio contemporáneo fue ganando un espacio en la ciencia y 
a partir de esta distinción  -que incluye consideraciones etnográficas, lingüísticas, históricas y 
antropológicas y que se plantearon en el pensamiento brasilero en el siglo XIX-  fueron esbozadas 
características físicas y morales de las razas humanas.  
Dicha distinción plantea uno de los principales desafíos en la construcción de una historia 
nacional, el cual reside en localizar, recuperar y divulgar los relatos que daban cuenta de los 
aspectos históricos y etnográficos de las sociedades indígenas, que permanecían inéditos en su 
gran mayoría. 
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congénita de éstos para el progreso; tan era así que, según Ribeiro, estas apreciaciones 
sobre la “raza” llevaron al blanco más humilde a “sentirse superior a cualquier negro, 
mulato o mestizo. . .” (Ribeiro, 1978, 172). De hecho, los negros fueron vistos como el 
origen de todo lo perverso y depravado en la sociedad, se crearon imaginarios alrededor 
de ellos que los señalaban como portadores de la lujuria y del vicio. Sin embargo, tal y 
como lo analiza Freyre, es “absurdo responsabilizar al negro de aquello que no fue obra 
suya ni del indio, sino del sistema social y económico en que, pasiva y mecánicamente, 
ejercieron su actividad. No hay esclavitud sin depravación sexual” (Freyre, 1943, 184, vol. 
2).  
 
En esencia, los discursos alrededor de las “razas” cumplían con la función de legitimar el 
sistema esclavócrata, a partir de estereotipos raciales que se propagaron en una 
sociedad formada mayoritariamente por “gente de color”, lo que representó una enorme 
carga de imaginarios que pautaron en el blanco una forma de relacionarse con lo que 
consideraba lo Otro. Esto es evidente en las obras en cuestión, pues un acercamiento a 
Macunaíma permite ver que, el Héroe es bendecido por la naturaleza al lograr 
blanquearse, ya que esto le atribuye ciertas ventajas; es aquí cuando, dentro de la obra,  
se plantea el mito occidental de la belleza y el ritual por el cual Macunaíma debe pasar 
antes de ingresar en el mundo occidentalizado, en donde el hermano de piel más oscura 
es el menos privilegiado: 
 
Y el jagüey era como la marca de un pie gigante. Tal cual. Metieron las narices, y 
el héroe después de muchos gritos por culpa de lo frío del agua entró en la cueva 
y se lavó enterito. Pero el agua estaba estancada porque aquel hoyo en el 
peñasco era la marca del piezote de Zomé, de los tiempos en que andaba 
pregonando el evangelio de Jesús pa la indiada brasileña. Cuando el héroe salió 
del baño estaba blanco, rubio y con ojos zarquitos; el agua había lavado la 
prietura suya. Y nadie podría ser capaz de señalarlo como hijo de la tribu retinta 
de los Tapañumas.  
Yigué no bien presenció el milagro, se abalanzó sobre la marca del piezote de 
Zomé. Pero el agua ya estaba tan sucia de la negritumbre del héroe y por más 
que se refregó como loco salpicando agua por todos lados, sólo consiguió quedar 
del color del bronce pardo. Macunaíma tuvo lástima y lo consoló:  
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- Mira, mano Yigué, blanco no quedaste, pero de que la prietura se fue, se fue, y 
mejor gangoso que desnarigado. 
Maanape se fue entonces a lavar, pero Yigué había desparramado toda el agua 
encantada fuera del jagüey. Había una ideíta nomás, allá en el fondo y Maanape 
consiguió mojar sólo la palma de pies y manos. Por eso quedó negro hijo puro de 
la tribu de los Tapañumas. Sólo que las palmas de las manos y de los pies suyos 
son rojizas por haberse limpiado en agua santa. Macunaíma tuvo lástima y lo 
consoló: 
 - No se apene, mano Maanape, no se apene, que más negras se las vio nuestro 
tío Judas! (Andrade, 1979, 22). 
     
En esta parte de la novela17 se puede observar la manera en que Macunaíma cambia la 
forma de relacionarse con sus hermanos, pues el hecho de haber conseguido el ideal de 
belleza occidental, pone al Héroe en una condición privilegiada, y ¿por qué no decirlo? 
“superior”, inherente a su nuevo color. Este hecho le confiere la posibilidad de sentir 
lástima y la necesidad de lanzar un consuelo hacia sus hermanos… “Macunaíma tuvo 
lástima y lo consoló”.  
 
Por otro lado, en Maíra, se evidencia un constante insulto hacia los indígenas por parte 
de los blancos y/o mestizos, incluso, por cuenta de los mismos indios que ya no son 
parte de la tribu: “Estos cornudos, hijos de una yegua, piensan que son gente. Bugres18 
de mierda. ¡Van a ver conmigo! (Ribeiro, 1981, 33).” 
 
En este fragmento de la obra de Ribeiro encontramos que, Juca, un exintegrante de la 
tribu Mairum, comienza a ver a sus parientes como animales, dignos de ser explotados; 
de hecho, este indígena occidentalizado siente que algunas tribus indígenas  –como los 
Epexã, que para Juca representan lo Otro-  han atrasado el progreso y que por ende 
deben desaparecer: 
                                                 
 
17 Que plantea, también, el mito de las tres razas, el cual se abordará más adelante.  
18 Gilberto Freyre explica de una forma clara el uso de este término: “La denominación de bugres, 
dada por los portugueses a los indígenas del Brasil en general, y a una tribu de San Pablo en 
particular, tal vez expresase el horror teológico de los cristianos apenas salidos de la Edad Media, 
al pecado nefando por ellos asociado siempre a lo grande, a lo máximo, de incredulidad o herejía” 
(Freyre, 1943, 161. Vol. 1). 
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 - No bromee, ¡patrón! ¿Y los Epexã, esos carnudos?  
- Qué Epexã ni qué nada, Manuelón, Para eso llevamos las buche-amarillo. Esta 
vez aprenden o se arrepienten. 
Ni indios son ya. Lo que son es invasores de tierras. Tenemos que erradicar esa 
raza de aquí (1981, 219). 
 
En la anterior cita, se puede apreciar la manera en que los indígenas son desdibujados 
por los colonos, para justificar el hecho de “erradicar esa raza”, pues, en este punto, la 
tribu Epexã pierde su condición de indígena y, por ende, de humana, para convertirse en 
una turba invasora de tierras, merecedora de la exterminación.     
 
De igual modo, en El Mulo, encontramos que Terencio Bogéa Filho mira a los negros e 
indios Xavantes como estorbos dentro del proceso de “desarrollo” que los blancos y 
occidentalizados abanderan:   
 
Aquellos, ya lo dije, fue más una limpieza, un servicio público que presté en 
defensa de la propiedad. El trabajo que hice fue poner a la justicia y a la policía 
Goiania en el cumplimiento de la ley. Acabé con un coto de bandidos, con un 
refugio de perezosos, para devolver esas tierras a su legítimo dueño: yo. (Ribeiro, 
1986, 440).  
 
En tales condiciones, los estereotipos raciales se convirtieron en el eje de la discusión 
que se presentaba con el tema del progreso. Al igual que ocurre en El Mulo, se ratificaba, 
a cada momento, la necesaria exclusión de los indígenas y de los negros para alcanzar 
el futuro del Brasil. Todo esto, hizo de la desaparición de lo Otro una licencia en beneficio 
de la “humanidad”.  
 
Sin embargo, estos imaginarios que se ubicaron en determinados sectores de la 
población blanca, iban de la mano con otras prácticas y situaciones inversamente 
proporcionales a las expuestas con anterioridad, pues, en algunas circunstancias –según 
las investigaciones de Buarque- :  
 
El esclavo de las plantaciones y de las minas no era un simple manantial de 
energía, una especie de carbón humano, en espera de que la época industrial lo 
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sustituyese por dicho combustible. A menudo sus relaciones con sus amos 
oscilaban de la situación de siervo a la de protegido e incluso a la de arrimado o 
pariente. Su influencia penetraba de un modo solapado en el recinto doméstico, 
actuando como disolvente de cualquier idea de separación de castas o razas 
(Buarque, 1955, 33). 
 
No obstante, aunque en la vida domestica se encontraron algunos casos de familiaridad 
y recíproca influencia, también se hallaron sectores que tendían a reprimir la excesiva 
influencia de las personas de piel oscura en la vida pública brasileña; de hecho, en la 
época de la Colonia aparece una orden real, en 172619, en la que se prohibía a cualquier 
mulato, hasta la cuarta generación, el desempeño de cargos municipales en Minas 
Gerais, extendiendo dicha prohibición a los blancos casados con mujeres de color, pero 
esta resolución, en ciertas circunstancias y específicamente en las esferas privada e 
intima, no perturbaba la mixtura que se llevaba a cabo en el recinto doméstico20. Al 
mismo tiempo que, no alteraba la predisposición, de algunos sectores de la población 
brasileña, a pasar por alto las “diferencias raciales”, tal y como lo señala Freyre:   
 
. . .  sociedad que se desarrollaría defendida menos por la conciencia de raza –
nula casi en el portugués, cosmopolita y plástico- que por el exclusivismo religioso 
desdoblado en sistema de profilaxis social y política; menos por la razón oficial 
que por el brazo y la espada en particular (1943, 3 y 4). 
 
En efecto, más importante fue para el portugués castigar la incredulidad y la herejía que 
un fenotipo específico; de este modo, la conciencia de “raza” pasó a un segundo plano, 
tan es así que, dicho desinterés hacia los miramientos raciales facilitó a los lusitanos  su 
labor de colonización en Brasil. 
 
                                                 
 
19 Este dato es extraído del texto de Sergio Buarque de Holanda titulado, Raíces del Brasil. Pág. 
33.  
20 De hecho, en el proceso de colonización, las autoridades expedían ordenes y contra-ordenes 
alrededor del tema de la “raza”; tal y como lo evidencia Freyre: 
Ley por ley, a la que declaró “infames a los portugueses que se uniesen a cablocas” se 
debe oponer la del marqués de Pombal, en sentido exactamente contrario: alentando el 
casamiento de ellos con las indias (Freyre, 1943, Vol. 2, p. 297). 
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Por su relación con la mujer indígena o negra, el colonizador se multiplicó en recia 
y dúctil población mestiza, quizá más adaptable aún que el puro al clima tropical. 
La falta de población, que lo afligía más que a cualquier otro colonizador, 
obligándolo a la inmediata miscigenación –contra lo que, por otra parte, no le 
indisponían escrúpulos raciales, sino preconceptos religiosos- fue para el 
portugués una ventaja en su obra de conquista y colonización de los trópicos 
(Freyre, 1943, 23). 
 
Sin embargo, en ausencia de una obsesión real sobre la segregación de “razas”, se 
crearon discursos que, de forma sistemática, naturalizaban la exclusión y el sometimiento 
de ciertos grupos étnicos.  
Ahora bien, es pertinente caer en la cuenta de que estas liberalidades, en cuanto a la 
perspectiva “racial”, no eran ley general, pero es preciso reconocer que el exclusivismo 
“racista” no siempre fue el factor determinante de las medidas que tendían a reservar a 
los “blancos puros” el ejercicio de ciertos cargos, ya que –en lo público- más decisivo fue 
la deshonra tradicional asociada a los trabajos viles a que obligaba la esclavitud, que 
denigraba a quienes hacían dichas labores como a su descendencia. Según Freyre, uno 
de dichos trabajos consistía en “. . . cargar sobre la cabeza, desde las casas hasta las 
playas, las barricas de excrementos, vulgarmente conocidas como tigres” (1943, 381, 
vol.2). Efectivamente, los textos oficiales señalaban que eran faenas de baja reputación y 
de hecho –según Buarque- “Una ociosidad digna fue siempre mejor y hasta más 
ennoblecedora a los ojos de un buen portugués o de un español, que la ardua lucha por 
el pan de cada día.” (1955, 17).  
 
Este desdén por el trabajo físico y por la mano de obra, entre algunos sectores sociales 
de la época de la Colonia –sobre todo en aquellos que conformaban la élite- tiene su 
aparición en el tiempo sincrético de las novelas en cuestión, basta detenerse en algunos 
fragmentos de Macunaíma, específicamente, cuando el Héroe hace alusión a las señoras 
de São Paulo en el capítulo IX titulado: “CARTA A LAS ICAMIABAS”, en donde, 
Macunaíma comenta a las señoras Amazonas, las estilizadas costumbres que las 
señoras paulistas copian de sus maestras europeas: 
 
Así es que llamaron maestras de la vieja Europa, y sobre todo de Francia, y con 
ellas aprendieron a pasar el tiempo de manera bien diversa a la vuestra. Ora se 
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asean, y gastan horas en este delicado mester, ora encantan las convivencias 
teatrales de la sociedad, ora no hacen cosa alguna; y en estos trabajos se pasan 
el día tan entristecidas y afanosas, que, en llegado la noche, mal les sobra solaz 
para juguetear y prestas se entregan a los brazos de Orfeo (Andrade, 1979, 48).   
 
Esta conducta hace del ocio, la “ennoblecedora” marca de las élites dominantes y se 
presenta como un remanente de esa distinción de clases, propia de la Colonia. Así 
mismo, puede verse como un constitutivo de la sociedad brasileña, en tanto que, 
determinó la distribución de las labores (y la jerarquía dentro de las mismas) que se 
delegaron a cada sector de la población.    
 
Ociosa, pero colmada de preocupaciones sexuales, la vida del “señor de ingenio” 
se tornó una existencia de hamaca. Hamaca fija, con el señor descansando, 
durmiendo cabeceando. Hamaca en movimiento, con el señor de viaje o de paso 
bajo tapices o cortinas. […] Después del almuerzo o de la comida, era en la 
hamaca donde dormitaban largamente, escarbándose los dientes, fumando un 
cigarro, salivando en el suelo (Freyre, 1943, Vol. 2, p.p. 324-325). 
 
De esta forma, el “merecido” descanso de la “raza”-clase dominante funcionaba como la 
ratificación de los privilegios naturalizados y esenciales de su propia condición; pues el 
ocio abundante y el deleite sexual podrían ser equiparables a los títulos y a los escudos 
nobiliarios. De ahí que en la novela de Andrade, a las mujeres ricas de São Paulo, al 
igual que a las de Europa, les sobrara diversión y esparcimiento para entregarse al juego 
sexual y al decoroso oficio del sueño; obviamente, después de gastar la mayor parte de 
su tiempo en el arreglo personal -labor que demandaba un gran segmento de su jornada- 
y en teatralizar sus existencias con diferentes ritos y códigos sociales.         
 
Ahora bien, este rasgo distintivo de la “raza”-clase dominante aparece, también, en las 
novelas  de Darcy Ribeiro, específicamente en El Mulo, en donde Terencio Bogéa Filho 
se enfrenta a una realidad que debe digerir con mucho despecho, ya que, después de 
trabajar la tierra, desbravar la selva e invertir toda su energía en un oficio desgastante y 
agotador, como lo es el de la vida rural, tiene que entregar la tierra a unas personas que 
jamás la han visto: 
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Todo perfecto. Tanto que, si yo pusiera inconvenientes a la justicia, el invasor y 
trapacero sería yo. No quedó ni siquiera un río con el nombre antiguo que tenía. 
Todos rebautizados. Trabajo limpio de un hijo de puta que con el culo sentado en 
la silla y con la pluma en la mano hizo lo que quiso con mis bosques y pastos del 
Vão. Apagaron para siempre, en la ley, mis marcas indelebles: picas de la 
demarcación hecha a corriente, lance a lance (Ribeiro, 1986, 320). 
 
En esta parte de la novela, Terencio Bogéa cae en la cuenta de que todo su esfuerzo y 
sus faenas asociadas al trabajo rural y físico pierden valor y son poco o nada 
reconocidas al lado del burócrata que hace lo que quiere, sin haber invertido ningún tipo 
de ardor, energía o laboriosidad concreta en la tierra, sin siquiera hacer parte del mundo 
rural. Como si no fuera suficiente ratificar aquello,  -el antivalor y menosprecio que 
representa el trabajo físico para las élites  que ostentan el poder- Terencio sabe que en 
cualquier momento puede ser visto como un delincuente e intuye que, lo único que logra, 
con su propio trabajo, es  crear cárceles en  donde él es, al mismo tiempo, dueño y 
esclavo. Este personaje sabe que no tiene cómo competirle a aquel “trabajo limpio, sin 
mácula, que convirtió en una trampa mis años de cautiverio abriendo el Vão” (1986,320). 
De hecho, no es gratuita esta alusión constante al “trabajo limpio”21, porque con ella se 
busca señalar las inequidades, en cuanto a las labores que corresponden a los 
herederos de aquel sistema de colonización propio de los occidentales que tienen el 
poder, con relación a aquellos nativos que no lo tienen. 
                                                                                                                                                                       
Por otro lado, llama la atención que, en el imaginario de ciertos sectores del Brasil, 
algunas características atribuidas a los indígenas los hacían ver como sujetos poco 
compatibles con la condición servil y, por esta misma línea, se les imputaba 
particularidades como: aversión a todo esfuerzo disciplinado, inclinación hacia 
actividades más depredatorias que productivas y, entre otras, una acentuada ociosidad. 
Sin embargo, estas características se ajustaban de manera concreta al estilo de vida 
tradicional de la clase noble lusitana, pues “Lo que el portugués vino a buscar era sin 
                                                 
 
21 Aquel que se encuentra alejado del esfuerzo físico y que puede leerse en oposición al “trabajo 
sucio” cuya referencia se encuentra en aquellas faenas de baja reputación, de la ardua lucha por 
el pan de cada día propia de la vida rural, del campo y, por ende, de la esclavitud. 
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duda la riqueza, pero una riqueza que se conquistara a fuerza de osadía, no a fuerza de 
trabajo” (Buarque, 27). 
 
Por esta misma línea, se observa que el Héroe, en Macunaíma, tiene como característica 
principal, el hecho de que, “vivía echadote, pero sí olía a dinero” (Andrade, 1979, 3). 
Dicha particularidad constituye uno de los elementos que más define a Macunaíma, 
sobre todo, después de convertirse en el Emperador de la Selva-Espesa y en el esposo 
de Ci, Madre de las matas; pues esta situación le permite al Héroe, como buen jerarca, 
vivir sin tanto esfuerzo:  
 
El héroe vivía con sosiego. Los días pasaban chévere en la hamaca, matando 
hormigas tayocas, chupeteando traguitos tronados de chicha de yuca y cuando se 
agarraba cantando acompañado por los sonidos goteantes del requinto-cocho, los 
matorrales se estremecían con dulzura adormeciendo a las culebras garrapatas 
mosquitos hormigas y a los dioses del mal (1979, 13).  
 
Es así como, el rasgo distintivo de Macunaíma, a lo largo de la obra, es su modorra y su 
constante intensión de esquivar el esfuerzo y el trabajo físico; de hecho, ante cualquier 
dificultad y situación que implique cierto arrojo y valentía, el Héroe siempre está presto a 
evadirla esgrimiendo aquella frase que lo acompaña en cualquier vicisitud: “Ay! qué 
flojera!...”  
 
Vale la pena destacar que en el Héroe se manifiesta un sincretismo constante, pues en él 
confluyen elementos distintivos -fácticos e imaginarios- de unos y otros sectores que 
hicieron parte del proceso de colonización. Es así como, a pesar de que el Héroe ha 
logrado el “ideal de blanqueamiento” sigue siendo indio y negro “hijo del miedo de la 
noche” (Andrade, 3) y de la india Tapañumas; De hecho, con relación a la persistencia  
de la herencia africana,  Freyre afirma que: 
 
Todo brasileño, aún el blanquísimo, de cabello rubio, lleva en el alma, cuando no 
en el alma y en el cuerpo […] la sombra, o por lo menos la pinta, del negro. En la 
ternura, en la gesticulación excesiva, en el catolicismo en el que se deleitan 
nuestros sentidos, en la música, en el andar, en la manera de hablar, en la 
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canción de cuna, en todo cuanto es expresión sincera de la vida, llevamos el sello 
inconfundible de la influencia negra (Freyre, 1943, p. 137, vol. 2).   
 
En el caso de Macunaíma, es tan evidente la influencia afrodescendiente que, quien hace 
el discurso para anunciar que el Héroe es inteligente, es el Rey Nagó, cuyo nombre 
remite a una divinidad de origen africano, tan africano como el término mocambos que 
designa la choza o cabaña en la que duerme el Héroe. Por otro lado -y retomando la cita 
de Freyre- la novela Macunaíma convierte al lector en testigo de una macumba22 en la 
cual, el Héroe participa con entrega y devoción: “En la macumba continuaba  el silencio 
de horror. Tía Ciata vino con lisura y empezó rezando el  mayor rezo del diablo. Era el  
más sacrílego rezo de todos, en el que errando una palabra daba muerte. La oración del 
Padre Nuestro Echú” (Andrade, p. 40). Dicho ritual evidencia esa mezcla que resulta 
entre los eufóricos elementos afrodescendientes, las supersticiones indígenas y una 
deformación sacrílega de la oración más representativa del cristianismo. De modo que, 
aunque el Héroe cambie el color de piel con el que nace y encarne, con su propia 
experiencia el “ideal de blanqueamiento”, sigue manifestándose en él, su sincrética 
condición brasileña.   
 
Evidentemente, en el Héroe convergen algunos elementos concretos del modus vivendi 
lusitano de ciertos sectores sociales que detentaban el poder, junto con determinados 
imaginarios construidos alrededor de -y atribuidos a- la población indígena y 
afrodescendiente; no obstante, es preciso reconocer que, gran parte de dichos 
imaginarios desviaban la atención que se debía dar a todas las injusticias, maltratos y 
vejámenes propinados a las poblaciones sometidas; pues, fue el contacto con el 
colonizador lo que puso en detrimento el nivel de vida y la capacidad física de dichos 
sectores, aún cuando esto se encubriera con un esencialismo basado en una tipificación 
de raza. 
 
De forma similar, estas características imputadas a los indígenas son encontradas en 
Maíra: “- Mira Manuelón, no quiero confianzas con las mujeres de los parientes. No. 
                                                 
 
22 “Ritual religioso popular, mezcla de catolicismo, fetichismo africano y supersticiones tupís, muy 
difundido en las ciudades de Rio de Janeiro y São Paulo”. (“Notas a Macunaíma”, Gilda de Mello 
E Souza, págs. 124). 
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Estos mairunes son astutos. Hacerlos trabajar es más difícil que cazar una onza con 
anzuelo” (Ribeiro, 1981, 32).  En este fragmento de la obra de Ribeiro, se evidencia la 
forma en que Juca atribuye patrones de conducta a los integrantes de la tribu Mairum, a 
partir de aquello que Van Dijk llama, “Dispositivos retóricos” (2011, 193)23 tales como el 
símil  y la hipérbole, en este caso utilizados para ilustrar la “falta” de laboriosidad de la 
tribu, con  lo cual se busca centrar la atención positiva/negativa sobre Nosotros/Otros.  
 
Juca adquiere esta percepción de sus exparientes al encontrarse fuera de la tribu, en 
tanto que posee un referente externo -cargado de discursos y  modos de enunciación- 
con el cual hacer un contraste sobre el estilo de vida de los mairunes, al mismo tiempo 
que interioriza un imaginario sobre su propia comunidad indígena, la cual representa para 
Juca lo Otro. En tales condiciones, ocurre aquello que describe Freyre en su obra Casa-
Grande y Senzala: 
 
El indiecito tornóse cómplice del invasor en la obra de quitar a la cultura nativa 
hueso tras hueso, para mejor asimilación de la parte blanda de los modelos de la 
moral católica y de la vida europea; tornóse el enemigo de sus padres, de los 
payés, de las maracas sagradas, de las sociedades secretas; de lo poco recio y 
viril que había en aquella cultura capaz de resistir, aún cuando débilmente, a la 
comprensión europea (Freyre, 1943, 209-210). 
 
Es así como, a través de la actividad misionera y de la nueva apertura mercantil –entre 
otros factores-  que impone la colonización, se funda un proceso gradual que culmina en 
la aculturación de unos o varios de los individuos de la comunidad indígena; de este 
modo, en algunos casos, el colonizado se convierte en el secuaz de la mano que lo 
somete, al mismo tiempo que comparte con el colonizador, los imaginarios construidos 
alrededor de su comunidad indígena; a partir de ello, se inicia un proceso de 
distanciamiento con los nativos, por medio de un ejercicio de contraste. No obstante, 
dicho contraste se funda en un imaginario y menos en un hecho real, con lo cual, se 
contraponen los intereses de productividad de los colonos, frente a la relación del 
indígena con la tierra.  
                                                 
 
23 En el artículo “Discurso y racismo”. 
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De igual forma, en El Mulo se encuentran las marcas persistentes de este imaginario, 
que convirtió al indígena en enemigo de cualquier labor disciplinada y en un “alguien” 
poseído por la apatía frente al trabajo; seguramente, por esta razón, Terencio Bogéa 
Filho, justifica el exterminio que propicia a los indios Xavantes, esgrimiendo el argumento 
de que aquello es un  acto de limpieza a dicho “refugio de perezosos” (Ribeiro, 1986, 
440).     
 
Todas estas características atribuidas a los indígenas, y que a su vez eran vistas como 
causa del atraso del Brasil, fueron cuestionadas por Nisia Trindade Lima y Gilberto 
Hochman en su trabajo de investigación titulado “Condenado pela raça, absolvido pela 
medicina: o Brasil descoberto pelo movimento sanitarista da primeira República”24. Dicho 
trabajo abre una perspectiva interesante sobre los movimientos incluyentes de la 
intelectualidad brasileña durante los primeros años del siglo XX. Por esta misma línea, se 
menciona a Monteiro Lobato, quien representaba los intereses -de la campaña- de un 
amplio movimiento político e intelectual que, desde 1916 hasta 1920, proclamó la 
enfermedad como principal problema del país y el mayor obstáculo hacia la civilización; 
aquellos intelectuales conformaron lo que se llamó, Movimiento por el saneamiento del 
Brasil.  
 
Dicho grupo rechazó el determinismo racial y climático y se centro en la reivindicación y 
remoción de los principales obstáculos, para la redención del brasileño; el trabajo de este 
grupo tuvo como eje la discusión sobre la reforma de la salud pública. En efecto, tales 
intelectuales revelaron una respuesta ante la supuesta inferioridad e improductividad del 
Brasil, señalando que, la enfermedad es el mayor problema del país, es el elemento 
distintivo de la condición brasileña; en consecuencia, para el Movimiento por el 
saneamiento del Brasil, era necesaria la creación de una agencia pública de ámbito 
federal que coordinase las acciones de salud en todo el territorio nacional superando los 
límites de la dirección general de salud pública; en tales condiciones, dicho aporte 
determinó el nacimiento de una conciencia nacional que identificó en el abandono y en la 
                                                 
 
24 Éste es el segundo capítulo de la compilación que hace Marcos Chor Maio y Ricardo Ventura 
Santos cuyo libro se titula Raça, Ciência e Sociedade. 
28 Prácticas discursivas y modos de representación de lo otro en Macunaíma, 
Maíra y el Mulo
 
presencia de las enfermedades las características distintivas de la población rural 
brasileña -pues, la enfermedad era el resultado de la inoperancia de las políticas 
existentes- y, al mismo tiempo, hizo de la enfermedad un factor de integración nacional, 
en la medida en que, pasaba a definir al propio país; es por ello que, la solución exigía la 
concientización de las élites brasileñas sobre los riesgos y costos crecientes de la 
manutención de aquel cuadro negativo; a sí mismo, se hizo énfasis en la necesidad de 
centralizar las acciones de la salud.  
 
La aclaración anterior se hace con el ánimo de mostrar la manera en que, en la segunda 
década del siglo XX, la noción de “raza” como factor determinante del progreso, dio un 
giro bastante considerable; pues la salud de los brasileños y de las brasileñas hizo que 
se explicara el desarrollo, o la falta del mismo, a partir de un nuevo enfoque.  
 
De hecho, la importancia de esta nueva perspectiva, que explicaba ciertas 
particularidades de la sociedad brasileña, fue referenciada de forma copiosa en algunas 
producciones culturales, tal es el caso de Macunaíma, en donde dicha situación toma 
matices de suma importancia: “Un hacendado pidió para que ya no hubiera más 
hormigas tambochas, ni malaria por el sitio suyo y Echú se rió diciendo que eso sí no lo 
consentía (1979, 39)”. Esto ocurre cuando Macunaíma va a donde una hechicera, la tía 
Ciata, para que a través de un acto de brujería, el Héroe se pueda vengar de Venceslao 
Prieto Prieta –aquél ser que le  robó la Muiraquitán- , bajo el amparo de Echú, aquella 
divinidad maléfica de la mitología afro-brasileña y que comúnmente es identificada con el 
demonio. En esta parte de la novela, el narrador nos manifiesta la imposibilidad de 
erradicar la malaria en las zonas rurales, ya que, según la cita, es algo contra lo que ni 
siquiera el demonio puede.  
 
Pero esta no es la única parte de la obra en la que se hace alusión a la enfermedad, 
pues dicha referencia aparece en varios apartes de la novela; sin embargo, la que más 
llama la atención, por su contenido social, es aquella que señala Macunaíma, en su 
famosa carta a las Icamiabas, refiriéndose a la ciudad se São Paulo:  
 
Las dichas arterias están remarcadas de rebotantes papelillos y velívagas 
cáscaras de frutas; y en principal de un finísimo polvo, muy danzarín por cierto, en 
el que se esparcen diariamente mil y un especímenes de voraces macrobios, que 
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diezman a la población. De dicho modo resolvieron, nuestros mayores, el 
problema de la circulación; puesto que tales insectos devoran las mezquinas 
vidas de la ralea; e impiden el cúmulo de desocupados y obreros; y así se 
conserva el mismo número de gentes (1979, 51). 
 
En esta parte de la novela, Macunaíma hace referencia a aquella plaga que acaba con la 
vida de las personas, sobre todo aquellas de estratos más bajos –desocupados y 
obreros-; es más, el Héroe identifica a la enfermedad como una manera o método –de 
nuestros mayores- para regular la superpoblación en las grandes urbes. En efecto, el 
Héroe se refiere a los entes políticos, que, de alguna forma, permiten la continuidad este 
problema –el de los macrobios-  para resolver las dificultades de la circulación.    
 
Esta situación no es exclusiva de Macunaíma, pues en las novelas de Darcy Ribeiro, 
dicha referencia a la enfermedad es constante, tal y como se puede apreciar en El Mulo; 
de hecho, en esta novela, la enfermedad es la portadora de toda la desgracia y la tristeza 
de algunos personajes:  
 
Mis alegrías de señor del Brejo, marido de señá Mia, se acabaron, estancadas, 
cuando comenzó la enfermedad feroz. Un cólico insoportable, un dolor lacerante, 
en que ella se encogía, sin poderse mover ni hablar. A veces gritando de dolor. 
Comenzó rehusándome. No podía ni tocar sus partes. Pero aún no se quejaba. 
Yo viendo que lo pasaba mal, y señá Mia callada. Finalmente, al no soportar más, 
entró en aquél griterío del dolor dilacerante. . .  
Perdí a mi mujer así. Mi lucha durante mucho tiempo fue olvidar el rostro de señá 
Mia en los estertores. Fue apagar en mí la visión de ella gesticulante en los ritos 
de dolor, deshecha en la palidez mortal, en las ojeras, en el hálito ruin, en el 
pestazo, en el cabello pegado a la cabeza, en el asco de mí y de todos. Yo quería 
recuperar a señá Mia, mi enamorada, mi novia, mi mujercita. Era imposible. La 
única señá Mia que había, durante mucho tiempo, era aquella despedazada, 
molida por la fiera indomable (1986, 349). 
 
En esta parte de la novela, se puede apreciar que la enfermedad entra, incluso, en la 
intimidad; es aquello que aísla a la esposa de Terencio Bogéa del resto de la humanidad, 
es el límite en el que queda estancado el recuerdo de señá Mia, es la visión que -a 
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despecho-  perdura en la memoria de los familiares; aquí la enfermedad es la causa de la 
degradación física y simbólica, no en vano es metaforizada con una fiera indomable, que 
nadie puede vencer. Pero la enfermedad, en El Mulo, tiene un significado más amplio, 
puesto que, también, representa un constitutivo propio del Brasil. 
 
La tristeza es enfermedad mental. Aquí estoy en esta sala del medio de mi –
nuestra- hacienda de los naranjos. Pero estoy realmente ahondado en la tristeza, 
mi hacienda mayor. Es en ella donde existo, como el enfermo grave existe en la 
enfermedad. 
La tristeza es mi país. Un reino sin límites ni fondo. Una gran hacienda mayor que 
el mundo (1986, 365).  
 
El paralelo entre tristeza y enfermedad -cuyo producto es “mi país”-  no es gratuito, pues 
la enfermedad aquí representa una manera de existir y de ser, una forma de verse ante 
el mundo y de habitarlo; de hecho, Terencio compara su hacienda con el país que él 
habita –“Un reino sin límites ni fondo”- y a su vez, dicho país es relacionado con la 
enfermedad en la que existe el enfermo grave; de modo que, la enfermedad adquiere la 
categoría de lugar –seguramente suramericano-  y es entendida como una condición 
ontológica de sus habitantes.  
 
De otra manera, en Maíra se encuentra una referencia a la enfermedad, sólo que aquí 
emerge como aquello que hace desaparecer a las personas, es lo que las hace 
invisibles, lo que las acaba; es ante todo, aquello que viene de afuera:  
 
-Entonces cuenta algo, muchacho. Cuenta algo. ¿Cómo fue que desaparecieron 
todos esos mairunes que ocupaban este río sin tamaño?  
-¡Ah! No desaparecieron, no. Según pensamos andan por ahí: manones. Sólo 
están transformados. Lo que nosotros llamamos mixũ, esa hoja gorda, para ellos 
es venado blanco, que cazan. Venado blanco es para ellos nuestra hoja mixũ. 
Sólo los aroes, como mi padre, pueden verlos, hablar con ellos. 
Prosigue después en un tono serio y triste: 
-La verdad es que acabaron. Acabamos. La enfermedad fue tal vez lo que mató 
más gente; después el trabajo. Costó mucho a los mairunes aprender a refugiarse 
en su propia vida. A no aceptar nada. A evitar todo contacto. Al principio todos 
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querían ser caraíbas. Más tarde, cada nueva generación quería evadirse de la 
tribu para la vida con los blancos. Por fin, aprendimos que no hay lugar para 
nosotros en el mundo caraíba sino lugares que ni los animales soportarían (1981, 
140-141).  
 
La anterior cita evidencia que, la enfermedad hace su aparición con el hombre blanco –
los caraíbas- y en efecto, con la muerte; de hecho, la enfermedad causa la desaparición 
de un gran sector de la tribu, pues va diezmando a los mairunes en el proceso de 
colonización que emprende el hombre “civilizado”. De modo que, la enfermedad se 
convierte en el símbolo del poblamiento en Brasil; pero, a través de un sistema de ideas, 
como el mito indígena, toma otros matices y tiende a desdibujarse en medio del silencio. 
 
En conclusión, algunos de los factores que, durante los siglos XIX y XX, determinaron las 
doctrinas raciales y las representaciones de las “razas” humanas en Brasil hacen 
presencia en Macunaíma, Maíra y El Mulo; esto ocurre debido a que, dichas obras 
muestran el sincronismo de su propio país, porque, en efecto, Brasil es un lugar en el que 
convergen en un mismo instante todos los tiempos de su historia, por tal motivo, es 
factible que se encuentre, en una misma novela (o en las tres obras que se analizan), 
elementos propios del siglo XIX y al mismo tiempo del siglo XX; de hecho, esto expresa 
el desarrollo desigual que se manifiesta en algunos países de América Latina y 
específicamente, en Brasil.  
 
Es preciso destacar que, en las tres novelas se pueden encontrar diferentes versiones de 
la historia no oficial de Brasil y los elementos que condicionaron el contenido de las tesis 
referentes a las “razas” humanas que poblaron este país. Tanto en las obras de Ribeiro 
como en la de Andrade, se encuentran diferentes prácticas discursivas entorno a la 
“raza”, desde aquellas que veían en las características de los indígenas la causa del 
atraso en la economía y la productividad de Brasil, como también, aparecen aquellas 
que, por medio de un trabajo intelectual y comprometido, encontraron en la enfermedad 
el factor determinante de integración nacional, en tanto que definió al propio país en un 
momento específico de la historia.      
 
Es así como, las tres novelas interpelan la relación existente entre el progreso y la noción 
de “raza”, poniendo en evidencia los imaginarios construidos alrededor de las 
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categorizaciones raciales. Así mismo, las novelas ahondan en los discursos construidos 
sobre la pereza, que presentan a los indígenas como obstáculos para el desarrollo del 
país. De igual manera, las obras desnaturalizan los elementos constitutivos de las 
categorías raciales, convirtiendo, a estas últimas,  en discursos erigidos bajo condiciones 
sociales específicas, lejos de cualquier esencialismo inherente a determinados sujetos.  
 
Mitos raciales en los que se funda la sociedad brasileña 
en Macunaíma, Maíra y El Mulo 
 
La sociedad brasilera se funda, no sólo, alrededor de varios elementos tangibles que 
condicionan una historia nacional, sino también, entorno a varios mitos raciales; tal y 
como lo evidencia Yvonne Maggie en su artículo titulado, “Aqueles a quem foi negada a 
cor do dia”: as categorías cor e raça na cultura brasileira” (Chor Maio y Ventura Santos, 
225), allí la autora señala que la sociedad brasileña se funda en mitos que plantean la 
cuestión de “raza” y color. De un lado, está el mito o la fábula que habla de las tres 
“razas”, del otro lado, encontramos aquel mito que la autora denomina, “democracia 
racial”, siendo el tercero “el ideal de blanqueamiento”. 
 
Ahora bien, al analizar el primer mito que señala Yvonne Maggie, es factible convertirse 
en testigo de una narración que da cuenta del origen, no sólo de las tres “razas”, sino 
también, del ser brasileño(a), en tanto que la mixtura permite que seres “diferentes” se 
crucen haciendo surgir una gama de colores y culturas distintas, pero jerarquizadas, que 
conforman gran parte de la sociedad brasileña.  
 
De esta forma, se pueden encontrar referencias de este mito en distintas manifestaciones 
culturales y, por ende, dentro de las obras en cuestión; tal es el caso en Macunaíma, 
cuyo mito aparece explícito cuando el Héroe se convierte en hombre blanco gracias al 
agua que contiene el jagüey con la marca del gigante Zomé25. Cuenta el texto de Mario 
de Andrade que, cuando el Héroe salió del pozo ostentaba las características 
correspondientes al ideal de belleza occidental; es decir, piel blanca, cabello claro y ojos 
                                                 
 
25 La cita textual de éste mito se encuentra en las páginas 17 y 18 de este mismo trabajo. 
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de color “el agua había lavado la prietura suya” (Andrade, 1979, 21), mientras que  Yigué, 
viendo el efecto que el agua causó sobre su hermano, se lanzó al pozo quedando “del 
color del bronce pardo” (1979, 22). Otra fue la suerte de Maanape, quién al notar los 
cambios en sus dos hermanos se dirigió a lavarse en el agua que había quedado fuera 
del jagüey, razón por la cual Maanape sólo pudo mojar las palmas de sus pies y manos 
“Por eso quedó negro hijo puro de la tribu de los Tapañumas. Sólo que las palmas de las 
manos y de los pies suyos son rojizas por haberse limpiado en agua santa” (22).  
 
Este es el mito de las tres “razas” al que hace referencia Yvonne Maggie. Es necesario 
señalar que, dicha “agua santa” data de los tiempos en que se “andaba pregonando el 
evangelio de Jesús pa la indiada brasileña” (22), lo cual podría llevar a pensar que, cada 
“raza” consta de una jerarquía, otorgada por un proceso de evangelización-colonización 
que brinda más beneficios a aquellos que logran limpiar y/o blanquear su color, con 
relación a aquellos que no pueden hacer uso pleno del “agua santa”; ahora bien, esta 
última expresión  -agua santa-  que ostenta una contundente denominación religiosa, 
funda las bases de lo que se podría designar como distanciamiento y categorización 
racial, luego, son los elementos externos los que plantean la otredad, la suciedad, lo 
impuro y lo maldito, en oposición a lo sagrado y santo que occidente otorga. 
 
De igual manera, este mito reaparece en Maíra, específicamente, en el capítulo que tiene 
el mismo título de la novela. Este capítulo comienza con el día en que el viejo Ambir 
quiso sentir sus creaciones, así que lanzó un eructo al mundo y de allí nació Maíra, quién 
se convirtió en la selva salvaje, “cubriendo todo de árboles sin cuenta” (Ribeiro,1981, 
113) para luego fundar la muerte. Así pasaron los tiempos hasta que la vida, para Maíra, 
fue haciéndose más difícil, porque los humanos le pedían muchas y variadas cosas; 
entonces decidió salir a conocer el mundo. Cuenta el libro de Ribeiro que: 
 
A veces se encontraban con una persona o con un animal que, reconociéndolos, 
pedía alguna cosa. Le daban, pero era siempre con malicia. A unos que querían 
ser bonitos, Maíra los hizo claritos, pero hediondos; son los caraíbas. A otros, que 
quisieron tostar la piel de un moreno dorado, Maíra los hizo negros como tizones 
(Ribeiro, 1981, 117). 
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Es viable que, ante este relato, alguien se pregunte ¿y dónde están aquellos que no son 
ni blancos, ni negros? Seguramente, ellos son los Mairum, aquella tribu habitada por 
Maíra durante tanto tiempo; de hecho, el Avá explica la manera en que la aldea de la 
tribu representa el centro del mundo, el equilibrio, el orden simétrico, etc. Todo lo que 
estaba en el centro del cualquier extremo: 
 
 La aldea expresa en el suelo el mundo de las ideas que llevamos en la cabeza: la 
banda del naciente y la del poniente, el lado de arriba y el de abajo, la calle de 
fuera y la de dentro. Pero no solo en la aldea. En ella, como en todo lo demás, 
somos así. Vivimos divididos según reglas del sí y del no, de lo frío y de lo 
caliente, de la suerte y del azar, de la vida y de la muerte, de la alegría y del dolor, 
de lo crudo y de lo cocido, de la boca y del culo, de la verga y del coño, de la 
cabeza y del ombligo, de la sangre y de la leche, del semen y del escupe, de lo 
desnudo y de lo vestido, del silencio y del habla, de la raíz y de la fronda, de la 
piel y del hueso, del animal y del vegetal, de la caza y de la pesca, de la risa y del 
lloro, del clítoris y de la glotis. Cuando hablamos de uno, ahí está el otro, ofrecido, 
como el derecho o el izquierdo, la frente y la espalda, exigiendo atención y, si es 
el caso, pidiendo su parte (1981, 53). 
 
En efecto, la dualidad aparece como esencia de la tribu Mairum; por lo que se puede 
deducir que los extremos  -inclusive de color de piel-  están fuera de lo que ellos 
consideran armónico, de hecho, la aparición de las “razas” es vista como “pilatunas” de 
su deidad, los blanco y los negros surgen como una ruptura de su orden armónico. 
  
Sin embargo, el surgimiento de las “razas” puede adquirir otros matices, pues, la “raza” y 
el color, en algunas situaciones, surgen a través de lineamientos equiparables con el 
nivel económico; tal como lo señala Antonio Sérgio Alfredo Guimarães, en su artículo 
“Cor, clase e status nos estudos de Pierson, Azevedo e Harris na Bahia: 1940-1960” 
(Chor Maio, Ventura Santos, 143), en donde el autor llama la atención sobre el 
significado teórico en que color, clase y status fueron relacionados por las ciencias 
sociales en el Brasil durante los años 40 y 50.  
 
Allí, Alfredo Guimarães se centra, particularmente, en los estudios clásicos de Donald 
Pierson, de Thales de Azevedo y de Marvin Harris para examinar los fundamentos de las 
Capítulo 1 35
 
hipótesis clásicas sobre la relación entre color y posición social en el Brasil, en este 
artículo el autor teoriza sobre las discriminaciones raciales, estableciendo una línea 
directamente proporcional a las discriminaciones de clase; asimismo, Guimarães se 
concentra en aquella tesis –de Donald Pierson- según la cual, la especificidad del 
sistema de relaciones raciales de Brasil se explica por la permanencia de una jerarquía 
estatal fundada por la esclavitud26.  
 
Este tipo de reflexiones tiene su lugar y se hace evidente en El Mulo, cuando Terencio 
Bogéa Filho cavila sobre su condición racial y, por ende, sobre su situación económica, 
comparando su suerte con la de aquellos que, siempre, incluso antes de nacer, tienen el 
poder, lo que representa la pertenencia a una “mejor raza”: 
 
De burrito a burro viejo hice carrera, casi llegué a caballo. ¡Ojalá! Caballo es 
animal fino, nace ya hecho. Sólo pide una mano de arreglo. Es como hijo de 
hacendado, crece echando raíces hacia abajo y ramas por arriba, frondosas, 
despreocupado, en la sombra. Es dueño de la buena, cálida vida suya” (Ribeiro, 
1986, 306).  
 
En ésta parte de la obra, Terencio Bogéa hace una analogía entre los seres humanos de 
diferentes clases económicas y el valor que se le da a algunos animales por pertenecer a 
determinada “raza” y/o especie. En efecto, esta equivalencia no es gratuita, pues el 
“burro” representa aquella condición “natural” con la que se nace para desempeñar un 
papel en el mundo, similar a la situación de aquellas personas que, por su menesterosa 
condición económica, están destinadas a cumplir determinados oficios y a llevar un estilo 
de vida que funciona como escenario de las limitaciones inherentes a la jerarquía social 
en que se encuentran o en la que nacen. Mientras que, a diferencia del burro, el caballo 
tiene concedidos algunos privilegios por su raza, lo que es equiparable a aquellas 
personas que por su condición económica, tienen otorgados ciertos beneficios inherentes 
a la “cálida vida” en la que les correspondió nacer.  
                                                 
 
26 En esta parte del trabajo es importante señalar la manera en que las diferentes corrientes 
intelectuales, en 1940, trataron de explicar las relaciones raciales en el Brasil, pues este tema 
llamó la atención de diferentes sectores de la población brasilera y, en el caso específico de este 
trabajo, en la literatura que emerge a lo largo del siglo XX. 
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Es así como, la exquisitez de la “raza” está determinada por una jerarquía construida 
fuera de/la sujeto(a) y es intrínseca a la situación económica en la que se nace. Ahora 
bien, no sobra hacer énfasis en la última frase que pronuncia Terencio, al señalar que, la 
“raza” y clase privilegiada es dueña “de la buena, cálida vida suya”, en oposición a 
aquella “raza” que ni siquiera es dueña de su propia existencia, porque está sometida a 
un sistema de prácticas discursivas que la despoja de cualquier posibilidad de auto-
referenciarse y de escoger  el mundo en el que desea vivir.  
 
En consecuencia, aquí se puede encontrar una referencia a la esclavitud27, ya que el 
sometimiento de una persona a otra, posibilita que, incluso, se pierda la pertenencia y la 
dirección de la propia vida. En efecto, aquí se ratifica aquello que señala Sérgio Alfredo 
Guimarães, cuando afirma que, o racismo e o “preconceito de cor” sejam formas 
racializadas de naturalizar a segmentação da hierarquia social (Chor Maio, Ventura 
Santos 155).  
  
De manera similar, esta reflexión aparece, también, en el ensayo de Joel Rufino dos 
Santos, titulado, “O negro como lugar” (Chor Maio y Ventura Santos, 219) cuando el 
autor afirma que, no es una paradoja decir que no hay razas, pero que sí hay relaciones 
raciales; puesto que la expresión “relaciones raciales” cubre otras relaciones. De modo 
que, racismo, puede ser definido entonces como “a imposição de relações de dominação 
disfarçadas sob a crença de que são raciais, isto é, de que há raças” (219). De igual 
forma, para Guerreiro Ramos –sociólogo brasilero, cuya teoría es analizada por Joel 
Rufino dos Santos en su artículo28- “negro” es una configuración social, un lugar que 
puede ser ocupado por personas no negras. Esta situación aparece en El Mulo, 
específicamente, cuando Terencio analiza su estatus social a través de analogías 
raciales: 
  
                                                 
 
27Entendiendo esclavitud de la manera en qué aparece referenciada en DRAE: 3. f. “Sujeción 
excesiva por la cual se ve sometida una persona a otra, o a un trabajo u obligación.” Vigésima 
segunda edición.   
28 Joel Rufino dos Santos analiza de manera crítica la teoría de éste autor, cuyo planteamiento 
podemos encontrar en la siguiente referencia que nos ofrece Rufino dos Santos: GUERREIRO 
RAMOS, A., 1957. Introdução Crítica à Sociologia Brasileira. Rio de Janeiro: Andes. 
Capítulo 1 37
 
Nosotros, pueblerinos, incluso blancos, pero broncos, somos negros; gente de 
trabajo, más próximos a la naturaleza de los animales. Eso fui. Eso nací. Gracias 
a Dios me rehice. Hasta blanqueé por fuerza del dinero y del mando soberano 
(1986, 306).  
 
Como se puede ver en la anterior cita, la ubicación en determinada escala social provee, 
al mismo tiempo, un tono de color de piel y un rehacerse dentro de una nueva “raza”. El 
hecho de que los seres humanos sean “blancos” pero al mismo tiempo “gente de trabajo” 
hace que se encuentren cerca a la naturaleza de los animales. En efecto, el color, la 
“raza” y el estatus corresponden a una jerarquía social basada en intereses económicos. 
Es así como personas de piel blanca -como Terencio Bogéa- pero con un nivel 
económico desfavorecido, constituyen el lugar de los negros. En consecuencia, “el negro” 
puede ser blanco, prieto, mestizo, mulato, pardo, etc. porque a la larga esta categoría 
racial es, apenas, un lugar dentro de la jerarquía socioeconómica, incluso, la blancura es 
algo que se puede adquirir con dinero y poder. Es así como el mito de las tres “razas”, en 
El Mulo, pierde sus matices esencialistas y gana un lugar al lado de los intereses 
monetarios; pues “raza” se convierte en una forma de decir “clase”, tal y como lo 
evidencia Freyre:   
 
La estatura y el peso del hombre varían considerablemente por la acción del 
régimen dietético, tanto de región a región como de clase a clase. Los individuos 
de clase elevada son, por lo general, más altos y corpulentos que los de clase 
inferior (Freyre, 1943, vol. 2,148).  
 
Sobre esta situación, Yvonne Maggie dice: “Toda vez que nos referimos al lugar cultural 
de aquellos a quienes es negado el color del día, hablamos de negros y blancos”29 (Chor 
Maio y Ventura Santos, 229) de hecho, lo que se puede ver, es que los  sistemas 
clasificatorios, a partir de los cuales son extraídos los significados, marcan distinciones 
en lo social. Lo que significa que las distinciones no están contenidas en la naturaleza de 
las cosas o de los seres, ya que, es de la naturaleza, de donde se toman diferencias para 
construir, a través de oposiciones binarias, distinciones sociales fundamentales. De esta 
                                                 
 
29 La traducción es mía. 
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forma, la novela de Ribeiro demuestra que la clasificación no es una esencia, y que lo 
social es siempre construcción.  
 
Por esta misma línea, Maria Arminda do Nascimento Arruda presenta en su artículo -
“Dilemas do Brasil moderno: a questão racial na obra de Florestan Fernandes”( Chor 
Maio y Ventura Santos, 195)-  un conjunto de reflexiones -de Florestan Fernandes- sobre 
las relaciones raciales en el Brasil, allí se hace evidente la manera en que Florestan 
trabaja  la noción del mito, en cuanto universo de representaciones exclusivas; también 
plantea el mito de la democracia racial, lo cual le permite traspasar ciertas visiones 
dominantes y presentar una apelación a la visión conservadora que marca el debate, no 
solamente en la cuestión racial sino que también en la sociología de Brasil. Fernandes 
señala que, la persistencia del patrón de relaciones étnicas del pasado impiden que el 
orden social competitivo controle y redireccione las formas de justicia social, creando 
obstáculos para la realización de una nueva moral, que dé cuenta de una sociedad 
incluyente.  
 
En efecto, esa persistencia en los modos de relacionarse y de percibir los diferentes 
grupos étnicos, se fortalece con percepciones e imaginarios creados desde la Colonia, 
para justificar el sometimiento de una determinada comunidad; la población 
afrodescendiente es un ejemplo de ello “El negro se nos aparece en el Brasil, a través de 
toda nuestra vida colonial y de nuestras primeras etapas de vida independiente, 
deformado por la esclavitud (Freyre, 1943, 181, vol. 2)”. 
 
Es así como, los imaginarios raciales que se evidencian en las novelas, reflejan el drama 
de una historia singular en donde la sociedad se encuentra anclada a ciertos trazos del 
pasado, dificultando la plena constitución de una estructura social equitativa, a pesar del 
paulatino movimiento de integración. 
 
En conclusión, las novelas de Darcy Ribeiro y la de Mario de Andrade evidencian los 
mitos alrededor de las “razas” sobre los cuales se funda la sociedad brasileña, al mismo 
tiempo que plantean una ruptura con los determinismos raciales. De este modo, 
encontramos en Macunaíma el mito de las tres “razas” y el del ideal de blanqueamiento, 
cuando el Héroe pauta una nueva forma de relacionarse con quienes, en otrora, se 
podían denominar como sus hermanos; en efecto, la obra pone en evidencia las 
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jerarquías raciales establecidas en el proceso de colonización, las cuales crearon 
distanciamiento y categorización en los diferentes fenotipos étnicos. 
 
De distinta forma, en la novela Maíra, las “razas” -negra y blanca- aparecen como, la 
pilatuna de una deidad que rompe con el orden armónico de la tribu Mairum. Dicha 
deidad puede ser interpretada como la representación de la tiranía que subvierte un 
orden  -equitativo y justo, distante de cualquier preconcepto y categorización arbitraria de 
la realidad-  para construir modos de enunciación que legitimen el proceso de 
colonización. 
 
Por otro lado, la novela El Mulo, presenta una analogía entre el sistema de relaciones 
raciales y las prácticas discursivas que emergen en el plano económico. Pues, tanto 
éstas como aquellas se relacionan en la permanencia y estructura de su jerarquización –
y de los imaginarios intrínsecos en cada categoría-  fundada desde  la Colonia. De este 
modo, la novela desdibuja el concepto de “raza” y propone la desaparición de sus 
jerarquías, para señalar, abiertamente, la taxonomía socioeconómica, naturalizada en el 
discurso racial.    
 
En efecto, las tres novelas señalan que los discursos  -clasificaciones y jerarquizaciones- 
que abanderan el concepto de “raza”, son construidos por las reglas del mercado, lejos 
de los constitutivos inherentes a la condición humana. De igual manera, dichos discursos 
son, también, la consecuencia de las ideas que ostentan los intelectuales de cada época. 
Hacer un seguimiento y un estudio a aquello que se ha denominado “raza”, color y 
sociedad desde la época del Imperio hasta los tiempos actuales es directamente 
proporcional a la tarea de plantearse una historia de las ideas que fueron convocadas en 
un país que buscaba su identidad y su llegar-a-ser como nación.  
 
El sincretismo y el mito de la democrácia racial  
En la novela Macunaíma, de Mario de Andrade, como en las de Darcy Ribeiro,  El Mulo y 
Maíra, coinciden algunos elementos que marca el mito de la aparición de las tres “razas”; 
uno de ellos es el constante sincretismo que se establece, tanto en las obras literarias 
como en la práctica cotidiana de la sociedad brasileña; ya que no se puede hablar, 
únicamente, de una aculturación por parte de los indígenas, como sí de una serie de 
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elementos que dan cuenta de un proceso de constante aprendizaje en cada una de las 
partes que conformó la totalidad llamada, Brasil. De hecho, en el texto “Do saber colonial 
ao luso-tropicalismo: “raça” e “nação” nas primeiras décadas do salazarismo” (Chor, 
Ventura, Pág. 85), Omar Ribeiro Thomaz evidencia que el Luso-tropicalismo implica una 
aculturación bipartita, pues tanto los colonos como los nativos aprendieron (y 
aprehendieron) elementos de las culturas encontradas; lo cual permitió la presencia de 
los portugueses en territorios tropicales. De hecho, según Sergio Buarque de Holanda los 
portugueses trataron de recrear, en Brasil, su lugar de origen pero con elementos propios 
de aquella región, pues donde faltaba el pan de trigo aprendían a consumir harina de 
mandioca fresca, se acostumbraron a dormir en hamacas como los indígenas y según 
Buarque: “Adoptaron de los indios muchos utensilios de caza y pesca, las embarcaciones 
de corteza o de tronco ahuecado30 que surcaban los ríos y aguas del litoral, y el modo de 
cultivar la tierra prendiendo fuego a la maleza” (Buarque, 24). De igual manera, Freyre 
describe algunos elementos culturales que los portugueses modificaron al contacto con 
los indígenas y con el nuevo lugar que los hospedó: 
 
El portugués en el Brasil, tuvo que cambiar casi radicalmente su régimen de 
alimentación, cuya base se dislocó, con sensible déficit, del trigo a la mandioca; y 
su sistema de siembra, que las condiciones físicas y químicas del suelo, tanto 
como las meteorológicas, no permitieron que fuese el mismo amable trabajo de la 
gleba portuguesa (Freyre, 1943, 27). 
Es el padre José de Anchieta quien informa que, en el siglo XVI, los colonos, y 
hasta “los más ricos y honorables”, y los misioneros andan descalzos, a la usanza 
de los indios; costumbre que parece haberse extendido al siglo XVII y a los 
propios hidalgos olindenses, aquellos de los lechos de seda para el hospedaje de 
los padres visitadores, y de los cubiertos de plata para los banquetes de día de 
fiesta (Freyre, 1943, 67-68).    
 
                                                 
 
30 Este tipo de embarcación indígena aparece en Maíra, incluso la mitología Mairum atribuye su 
origen a aquél dios que lleva el nombre de la misma novela, pues éste surca el río a bordo de un 
pez boto volcado de espaldas, vacío por dentro: “Maíra hizo entonces una canoa viviente que se 
remaba a sí misma” (Ribeiro, 1981, 148). 
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Es así como, después de relacionar los estudios realizados por Omar Ribeiro Thomaz, 
Buarque de Holanda y Gilberto Freyre, no se puede asegurar que la forma particular 
asumida entre los brasileños por el latifundio agrario, fuese una especie de manipulación 
original, resultado de la voluntad arbitraria de los colonos portugueses; de hecho, esta 
práctica surgió de elementos adventicios que favorecían la producción y el mercado; 
luego, más adelante aparecieron las instituciones reguladoras que surgieron con la 
hacienda y la esclavitud:  
  
Casa-grande es en el Brasil la casa señorial, donde residía el propietario del 
ingenio de azúcar, y a la vez amo de los numerosos esclavos empleados en la 
faena. . .  
La “Senzala” era su antítesis: pegada, contigua o próxima a la “casa-grande”, 
morada exclusiva de los esclavos, como regla general constaba de una serie de 
habitaciones, todas con sus puertas al exterior o al patio abierto (al cuadrado), de 
un solo piso y sin galería. Sugería, al revés de la otra, la impresión de ser el cubil 
de los pobres, de los humildes, de los ínfimos” (Freyre, 1943, 9-10)31. 
 
En efecto, la hacienda propuso un modelo organizativo de empresa que posibilitó 
económicamente la colonización y las distintas formas de relacionarse entre los seres 
humanos que habitaban un mismo lugar; esto se puede evidenciar en El Mulo, en donde 
hay una clara descripción de dicho modelo y la jerarquía sobre la cual se fundaba:  
 
Este mundo es variado, padre. Existen el café y el poso. Existen el caldo y  la 
cáscara. Hay quien manda y quien es mandado. Este es el mundo de la fábrica de 
Dios. ¿Voy a rehacerlo yo? ¿Quién soy yo? Lo mío es mío. Lo ajeno, no lo sé: 
será o no. Así pensamos nosotros, mandantes, así actuamos. . .  En este mundo 
o se es dador o tomador. El dador que adula dio ya y va a dar más. El tomador 
sólo abre la mano y recibe lo que ya es suyo (Ribeiro, 1986, 30).  
 
                                                 
 
31 Nota del traductor sobre el título de la obra de Freyre, Casa-Grande y Senzala. Formación de la 
familia brasileña bajo el régimen de economía patriarcal. Tomo 1. Traducido por Benjamín de 
Garay. Buenos Aires: Emecé Editores, S.A. 1943. 
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En esta parte de novela se puede ver el mundo bipartito que propuso la organización de 
la hacienda, pues allí sólo hay espacio para los dueños del café y para aquellos que lo 
trabajan, para los que mandan y para los que son mandados, y, si se mira con 
detenimiento la cita, todo esto ocurre bajo la mirada del jefe supremo de la fábrica, es 
decir, Dios, o quizás, las reglas del mercado que legitiman estas prácticas. En aquél 
mundo de dador o tomador, sólo uno se gana los privilegios, “el tomador” pues, siente 
que el mundo fue hecho para él y la única misión que cumple es la de abrir la mano para 
recibir lo que ya es suyo. Estos procedimientos que se gestaron en Brasil no son, sólo, el 
simple resultado de un trasplante cultural sino la adecuación, en algunos casos azarosa, 
de cada uno de los componentes propios de un proceso de colonización.  
 
Por otro lado, la esclavitud aseguró el mecanismo para el reclutamiento de la fuerza de 
trabajo que tras el desgaste de millones de hombres, reunió el principal combustible de 
las empresas productoras de oro, plata, azúcar, algodón, café, cacao y muchos otros 
géneros tropicales. En tales condiciones, tanto las haciendas como las minas 
esclavócratas, pusieron frente a frente a los europeos ( y a sus respectivos herederos) 
como señores y a los africanos e indios como esclavos, creando las condiciones para la 
aparición masiva de un imaginario que diera cuenta del origen de lo Otro y de la posición 
que éste ocupa dentro de la sociedad; por esta misma línea, se instala un escenario en el 
que germina el mestizo, permitiendo el surgimiento de un estrato sociorracial intermedio, 
“igualmente distanciado de las matrices originales” (Buarque, 1978, 79). 
 
De esta forma, aparece el segundo mito, la “democracia racial” brasileña, que habla del 
paraíso de los mestizos, en donde el racismo y la segregación no existen. Dicho ideal 
sobre el mestizo está directamente relacionado con el tercer mito, denominado por 
Yvonne Maggie como, “el ideal de blanqueamiento” cuya premisa habla sobre el color, 
pero evitando la oposición negro versus blanco, para así, fundar una sociedad poblada 
de claros y oscuros que llegará a ser, algún día, totalmente blanca y sin diferencias. 
 
Esta situación es analizada en el ensayo de Giralda Seyferth, titulado: “Construindo a 
nação: hierarquias raciais e o papel do racismo na política de imigração e colonização” 
(Chor Maio y Ventura, 41-58), en dicho texto se encuentran algunos temas 
predominantes en los debates sobre inmigración y colonización en el Imperio y en la 
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República32. Pues bien, durante la época del imperio las etnias eran clasificadas de 
acuerdo con su capacidad de producir una economía capitalista, una agricultura 
moderna, que tenía como modelo el farmer americano; esto no se traducía como una 
despreocupación por la cuestión racial, lo que ocurría era que el blanqueamiento de la 
población no era tan importante antes de 188833.  
 
                                                 
 
32 El periodo republicano del Brasil inició en 1889, con la proclamación de la República,  por el 
Mariscal Deodoro da Fonseca. Desde aquellos años, el país ha pasado por importantes cambios 
de gobierno, incluso con un período de dictadura militar.  El Brasil de la República,  puede ser 
dividido en cinco fases: la República Vieja, Era Vargas, República Popular, Dictadura Militar y 
Nueva República.  
República Vieja (1889 – 1930). Este período comienza con la Proclamación de la República en 
1889, hecho que es  sucedido con la aparición de la primera constitución de la Era Republicana 
en 1891. A este tiempo, también se le  denomina como, la  República de las Oligarquías. Cuyo 
gobierno fue constituido por un fuerte sector agrario. Era Vargas (1930-1945). En los primeros 
años de la Era Vargas fue notorio un ambiente de tensión entre las oligarquías y los militares – 
principalmente en el estado de São Paulo – lo que provocó la Revolución Constitucionalista de 
1932. La Alianza Nacional Libertadora (ANL), en 1935, suscitó un intento de golpe contra el 
gobierno de Getúlio Vargas, quien aprovechó este incidente para declarar el estado de sitio y 
ampliar sus poderes políticos. En 1945 el Ejército derrocó al presidente. República Popular 
(1945-1964). El general  Enrico Gaspar Dutra fue elegido presidente, luego de la caída de Getúlio. 
La  Asamblea Constituyente creó la quinta Constitución Brasileña, la cual  instituyó los poderes del 
Ejecutivo, Legislativo y Judicial. En 1950, Getúlio volvió a la política y ganó las elecciones 
presidenciales. El 23 de agosto de 1954, 27 generales exigieron públicamente la renuncia de 
Vargas.  En la mañana del 24 de agosto, Vargas se suicidó. Luego de esta situación, Juscelino 
Kubitschek (JK) asumió la presidencia en enero de 1955 con la promesa de realizar “cincuenta 
años en cinco”. A JK lo sucedió la elección de Jânio Quadros, quien renunció al mandato al año 
siguiente. Dictadura Militar (1964-1985) En marzo de 1964 los militares se tomaron las calles de 
Minas Gerais y de São Paulo y el 9 de abril se decretó el Acto Institucional Número 1 (Al-1), que 
desestabilizó todo el escenario público y político. De esta forma, el mariscal Humberto de Alencar 
Castello Branco fue el escogido entre los militares para asumir la presidencia del país. En 1967, el 
mariscal Arthur da Costa e Silva asume la presidencia y decreta, en 1968, el Acto Institucional 
Número 5 (Al-5), que amplió la  represión de la dictadura. Para finales de 1969 Costa e Silva es 
remplazado por una junta militar, encabezada por el general Emilio Garrastazu Médici quien 
aumenta la represión y la censura para todos los medios de comunicación y expresión. El general 
Ernesto Geisel, quien es el sucesor de Médici, inicia un proceso de transición hacia una 
democracia. En 1978 asume el poder el general João Batista Figueiredo, quien decreta la Ley de 
Amnistía y restablece el pluripartidismo. La Nueva República (1985- hasta la actualidad)  Este 
periodo fue antecedido  por la exigencia -de millones de brasileños(as) en 1984-  de elecciones 
directas para la presidencia de la República. Este período sucedió al gobierno militar y se 
caracteriza por la democratización política y por la estabilización económica. 
 
33 En 1888 se produce el principal acontecimiento en el reinado de Pedro II, es decir, la abolición 
de la esclavitud. No obstante, dicho emperador fue depuesto en  el 15 de noviembre de 1889 por 
un golpe militar republicano liderado por el general Deodoro da Fonseca, quien se convirtió en el 
primer presidente del país.  
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No obstante, en las primeras décadas de la República, el blanqueamiento toma fuerza a 
partir de dogmas asociados a las ciencias de las “razas”, lo cual creó una jerarquización 
de los inmigrantes europeos teniendo en cuenta la capacidad de asimilación y mestizaje 
de algunas etnias. Por otro lado, el tipo nacional imaginado era incompatible con una 
inmigración no blanca, por ello se condenó la llegada de los chinos, hindúes y japoneses 
presentados como representantes de civilizaciones decadentes que podían atrasar el 
proceso histórico de formación racial del pueblo brasileño.  
 
Otra referencia a esta situación se puede encontrar en el ensayo de Jair de Souza 
Ramos titulado, “Dos males que vêm como o sangue: as representações raciais e a 
categoría do imigrante indesejável nas concepções sobre imigração da década de 
20”(Maio Chor y Ventura, 59), en donde se evidencia la manera en que el mestizaje se 
convirtió en un eje fundamental en las representaciones sobre el inmigrante; en tales 
condiciones, se definió una nítida jerarquía racial que va desde el señalamiento de un 
pleno beneficio, al poderse dar la mixtura con determinados pueblos, hasta la extrema 
negativa cuando la mixtura se realiza con relación a otros pueblos. Esta clasificación sólo 
recomendaba el mestizaje cuando se podía presentar una “mejoría” biológica y la 
“civilización” del trabajador nativo.  
 
La misma jerarquía se presentaba dentro de la inmigración blanca, pues se 
recomendaban diferentes combinaciones según el pueblo inmigrante y la región 
receptora en donde sería instalado. No obstante, estos mecanismos de selección, que 
propiciaban el aumento de la población blanca, tenían por objeto promover un mestizaje 
físico y cultural del cual resultaría un “tipo brasileiro único e superior” (Souza, 79).  
 
Esta situación se puede encontrar en Macunaíma, pues, en el Héroe se hace evidente la 
necesidad de mezclarse con el mundo “civilizado”, justamente, cuando llega a  São Paulo 
y descubre que allí existe una “diosa” que lo domina todo y cuyo nombre es, la Máquina; 
en tales condiciones, a Macunaíma se le ocurre que, al “juguetear” con esta diosa, puede  
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convertirse en el emperador de los hijos de la mandioca34 y por esa misma línea adquirir 
más poder.  
 
Ahora bien, al contemplar la posibilidad de convertirse en el señor y emperador de la 
descendencia de una mixtura física y cultural, Macunaíma, involuntariamente, hace una 
selección y determina cierta mixigenación. El hecho de que el Héroe busque mezclarse 
con una “divinidad” foránea, habla un poco de la situación vivida en Brasil a finales del 
siglo XIX y comienzos del siglo XX, cuando se buscaba, con el mestizaje, una mayor 
producción económica y la occidentalización del trabajador brasileño, al mismo tiempo 
que se planteaba el blanqueamiento como un recurso armónico para remediar el 
“inconveniente” racial de Brasil; de esta manera, se contemplaba la posibilidad de la 
desaparición progresiva de los negros e indios, todo esto, a través de la absorción por 
parte de la población blanca.  
 
Por esta misma línea, en algunos fragmentos de la novela Maíra, Isaías cavila sobre su 
condición de indígena occidentalizado, para llegar a la conclusión de que su pecado más 
grande es envidiar el no ser indistinguible entre los demás, el no tener una 
homogeneidad otorgada por  una identidad esencial como la “raza” y, sobre todo, no 
caber en ningún “nosotros”: 
 
Se trata de pecados no capitulados: el pecado de no aceptarse a sí mismo, de no 
consolarse por no caber en algún nosotros, viable como el de los genoveses, de 
los alemanes. Es el pecado de envidiar el no ser también indistinguible entre los 
demás. Ser igual, a pesar de todas las diferencias posibles, gracias a una 
identidad esencial, es a esto a lo que aspiro (Ribeiro, 1981, 30). 
 
Evidentemente, la máxima aspiración de Isaías es desaparecer todas las marcas que lo 
sitúan como un Otro, para moverse en el mundo de “nosotros” sin ningún elemento que 
lo relacione con su origen indígena. Básicamente, en esta premisa se basó “El ideal de 
blanqueamiento” que, impulsado por el sueño de una “democracia racial”, fue entendido -
                                                 
 
34 Designación que Macunaíma –El Héroe- aplica a las personas blancas que encuentra en São 
Paulo.  
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según Carlos Hasenbalg, en el ensayo titulado “Entre o mito os fatos: Racismo e 
relações raciais no Brasil” (Chor Maio, Ventura, 235)- como un proyecto nacional 
implementado a través del mestizaje selectivo y políticas de poblamiento e inmigración 
europea.  
 
En tales condiciones, la “democracia racial” fue un concepto desplegado por las élites 
políticas e intelectuales del Brasil, afanadas por ser caracterizadas por su armonía, 
tolerancia y ausencia de preconceptos y discriminación racial. Este ideal –el de la 
“democracia racial”- se insertó de una manera tan profunda en la población brasileña 
que, en las producciones culturales aparecen referencias a esta práctica discursiva, un 
ejemplo de ello se presenta en Maíra a través de Isaías, quien aspira a beneficiarse con 
dicha mixtura:  
 
Mi día llegará, lo sé. De él saldré transfigurado, andando entre los hombres como 
quien lleva en sí la bendición divina, olvidado de mi cara, liberado de esa loca 
idea de mi esencia espúrea. Soy un hijo de Dios. En Él soy hombre, un hombre 
cualquiera. En Él soy gente y no sólo mairum o, peor aún, un mairum convertido, 
civilizado, trasplantado, evadido (1981, 31).   
 
En efecto, este proyecto implementó la idea de que, a través del mestizaje y la 
transculturación, los nativos fueran visualizados como “gente”. Tal es el caso de Isaías, 
en la novela Maíra; pues dicho personaje aspira a que, cuando “la democracia racial” se 
imponga, él pueda andar entre los seres humanos como quien lleva la “bendición divina”, 
aquella que le permite olvidarse del “esencialismo racial” –de su naturaleza impura-, de 
su propia cara y de su origen Mairum; ese día, que tanto anhela Isaías, le permitirá dejar 
de ser indígena para convertirse en un ser humano más, para dejar de ser lo Otro. 
 
Es así como, las novelas ofrecen un horizonte de sentido para concluir que, las 
jerarquías de clase y status determinaron las clasificaciones raciales, puesto que a la 
larga, muchas de estas tipologías surgían como respuesta a políticas sociales y 
económicas; de hecho, en El Mulo, se puede apreciar esta dinámica:  
 
 Mucho aprendí allí, tanto en la cárcel como fuera. Los de fuera me mostraban lo 
que yo era: un palurdo, es decir, una especie de bicho salvaje que jamás 
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alcanzaría la condición de verdadera persona. Mis ventajas de blanco, alto, de 
espaldas anchas, notables en el sertón, allí eran nada. Cualquier negrito tísico, 
pero grãomogolense, me miraba tan por encima que a veces bajaba yo de la 
acera buscando mi lugar  en el empedrado de la calle (Ribeiro, 1986, 116). 
 
Tal y como lo ve Terencio Bogéa Filho la cuestión de “raza” y color pasa a un segundo 
plano, pues, la escala económica determina la manera en que los seres humanos se 
relacionan entre sí, en tales circunstancias, la condición de “verdadera persona” no se 
alcanza adquiriendo un nuevo color, ni siendo más blanco; de hecho, la situación 
económica de Terencio anula sus “ventajas” de hombre blanco y alto, en tanto que el 
concepto de “raza” se desvanece frente al imperio de la “clase”.               
 
Después de analizar algunos elementos que conforman el tema de “las razas” dentro de 
las tres obras, es pertinente señalar que, dicho discurso surgió, también, como resultado 
de las políticas de poblamiento que buscaban una mayor productividad económica; todo 
ello, a partir de un modelo de agricultura moderna que emergería de unos 
direccionamientos migratorios, los cuales se traducirían en una mixigenación para 
alcanzar la tan esperada “democracia racial”, cuya meta consistiría en la desaparición 
progresiva del no-blanco. 
 
Vale la pena destacar que las tres novelas, no solo interpelan la relación existente entre 
el progreso y los imaginarios construidos alrededor de las categorías raciales, sino que 
también, presentan una apelación a la visión esencialista que naturaliza las prácticas 
discursivas  que emergieron en el proceso de colonización. Tan es así que, la novela 
Macunaíma propone una nueva persona en la que no exista clasificación racial. Esto se 
deduce al considerar que, el Héroe representa la unidad de las tres tipificaciones de 
“raza” -sin que por ello se convierta en una amalgama de representaciones discursivas o 
de modos de significación racial – al mismo tiempo que, funda un sujeto que desmonta 
esencialismos raciales. A Macunaíma no se le puede encasillar como negro, ni como 
indígena, ni como blanco, pues él es, apenas, uno de los “nuestros”, una nueva forma de 
representar y de construir al ser humano contemporáneo –desarraigado, flexible y 
ambiguo en su sistema de valores-, que perfectamente puede ser brasileño, 
latinoamericano o universal. 
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Por su parte, la novela Maíra ahonda en los relatos míticos, para dar respuesta al origen 
de las tres “razas”  -blanca, negra y Mairum- y hace que estas categorías sean vistas 
como la ruptura del equilibrio armónico de la tribu y la imposición arbitraria de un capricho 
malicioso de Maíra, la cual podría ser interpretada como una deidad externa que 
subvierte el orden Mairum; en tanto que dicha divinidad funda las bases para construir 
modos de enunciación naturalizados en el proceso de colonización. Del mismo modo, la 
novela le da voz al sujeto que se encuentra en una situación liminal, como lo es Isaías, 
quien a través de la pregunta sobre la razón de su existencia y de su origen pone en 
evidencia la desestabilización y desarraigo a que fueron llevados los indígenas 
occidentalizados, aquellos que fueron absorbidos por el “ideal de blanqueamiento”, el 
cual constituyó el elemento primordial del proyecto nacional llamado “democracia racial” 
que, en algunos casos, produjo un descentramiento sustancial en aquellas personas que, 
como Isaías, se sentían producto de una naturaleza espuria de la que no se podían 
olvidar, pese a todo el proceso de occidentalización que encarnó con su propia 
existencia: “Al fin ser mairum, o brasileño blanco, negro, indio o mestizo no tiene 
importancia ninguna. Lo malo en mí, lo errado, está en no olvidar eso, ni de día ni de 
noche” (Ribeiro, 1981, 30). 
 
Por otro lado, la novela El Mulo propone un distanciamiento frente a los estereotipos 
raciales que se convirtieron en el centro de la discusión frente al tema del progreso, para 
centrar su atención en las injusticias, maltratos, desatención frente a las enfermedades y 
todo aquello que fue encubierto tras el discurso de las “razas”. En esta obra, el personaje 
principal analiza su propio status a través de una analogía entre el sistema de relaciones 
raciales y las prácticas discursivas que emergen en el plano económico, pues, tanto 
éstas como aquellas coinciden en la permanencia y en la estructura de su jerarquización,  
propuestas por la organización bipartita de la hacienda. De este modo, la novela 
desdibuja el concepto de “raza” y propone la desaparición de sus jerarquías, para 
señalar, abiertamente, la taxonomía socioeconómica, naturalizada en el discurso racial.     
  
 
2. La cuestión de clase en las novelas, Maíra, 
El Mulo y Macunaíma 
Al analizar las representaciones sociales de las categorías de clases en las novelas 
Maíra, El Mulo y Macunaíma se hace necesaria una revisión de algunos elementos que 
conformaron la sociedad Brasileña en el periodo de la Colonia, pues, partiendo de este 
momento, se pueden encontrar luces sobre las circunstancias que marcaron la 
consolidación de las diferentes clases que emergieron y emergen en dicho país y que 
hacen presencia, a través de  las prácticas discursivas, en las tres novelas.  
 
Ahora bien, durante el periodo colonial, el estado nacional fue una proyección del estado 
portugués representado por diversas administraciones (estado del Marañón, estado del 
Brasil) cada una de ellas vinculada al centro metropolitano. En tales condiciones, el Brasil 
colonial-esclavista tenía como base la propiedad fundiaria que cumplía la doble función 
de monopolizar la tierra para el uso agrícola y disponer la mano de obra esclava y libre 
para el trabajo en las minas y en las haciendas; dicha ordenación socioeconómica era 
regida por un patronato señorial35 de hacendados y mineros combinado con un patronato 
parasitario dedicado a la usura, al comercio de importación y exportación de bienes 
materiales y al tráfico de esclavos.  
 
No obstante, la vida pública, junto con el gobierno, correspondía a representantes 
burocráticos del poder colonial puestos al frente de los mandos administrativos, militares 
y eclesiásticos. A este último grupo (el de los burócratas) lo denomina Ribeiro como 
                                                 
 
35 Las expresiones que determinan el tipo o sector del patronato son propias de Darcy Ribeiro, 
quien las explica en su libro, Los brasileños. México: Siglo veintiuno editores, 1978. 
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“Patriciado burocrático” (Ribeiro, 1978, 97) que ejercía el mando político como emisario 
de la potencia colonial.  
 
Luego se encontraban los sectores intermedios, que ejercían las actividades auxiliares 
como las del pequeño artesano, las de las tropas irregulares y oficiales destinadas a la 
represión de las revueltas de esclavos y al sometimiento de los indios hostiles. Dentro del 
sector intermedio, también se encontraban las categorías bajas del clero; mientras que 
otro grupo se dedicaba a la pequeña agricultura, en la que se concentraba su 
subsistencia. Bajando un poco se encontraba la base de la pirámide, en la que se 
hallaban los esclavos de las haciendas, siendo este grupo la población más numerosa y 
oprimida. 
 
Tiempo después, la revolución industrial fundó las bases para el tránsito de la ordenación 
colonial a la neocolonial, cuando los señores de los ingenios y de las plantaciones de 
algodón y tabaco, absolutamente dependientes de la comercialización externa de su 
producción, se añadieron a nuevos grupos patronales y patriciales que discernían con los 
intereses del sistema colonial. Estos grupos estaban constituidos por la capa dominante 
de las zonas mineras y los proveedores de ganado de corte, de mulas y cueros que se 
manejaba dentro del mercado interno. De esta forma, comenzó a establecerse un 
sistema económico que, “al unificarse, viabiliza la organización del Brasil como sociedad 
nacional, con intereses opuestos a los de la metrópoli” (1978, 113). Dicha oposición era 
evidente en las zonas mineras donde el tributo por la explotación diamantífera era 
considerado como despótico. 
 
De esta forma, se gestaba la oposición de los proveedores de ganado y del patronato 
pastoril quienes al no depender de la metrópoli europea como agente comercial de su 
producción, planteaban las condiciones sobre las cuales se propondría la independencia 
como proyecto. A estos grupos se unió el patronato parasitario del gran comercio de 
exportación e importación constituido, en gran parte, por portugueses que tenían 
dificultades de negociar con el reino que emprendió el proceso colonial. El patronato 
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parasitario, primero se entregó al contrabando y después aspiró a negociar directamente 
con los ingleses. A éste grupo se agregó, con la transferencia de la corte portuguesa al 
Brasil, el patriciado burocrático que creció principalmente en Río de Janeiro, aumentado 
por la asistencia real (más de 15.000 personas) ahuyentada de Portugal por Napoleón36. 
En efecto, estos fueron los grupos que promovieron la independencia -cuando ella se 
hizo inevitable- y la institucionalizaron con un proyecto propio, bajo la forma de una 
monarquía esclavista, pensada para “reprimir a los movimientos autonomistas de padres 
iracundos, de caudillos regionales, a los levantamientos de las clases medias urbanas y a 
las insurrecciones populares que aspiraban a una reordenación social más profunda” 
(113)37. 
 
Sin embargo, vale la pena señalar que la sociedad, y lo que en el futuro se denominaría 
como pueblo, antecedió al Estado, pues éste se consolidó después de la independencia, 
la cual estaba garantizada por el traspaso de la monarquía de Lisboa a Río de Janeiro; 
en consecuencia, dicho traspaso implicó la categoría de reino a Brasil, un reino dentro 
del Reino Unido de Portugal y Algarve (1807 – 1821) que, tras su disolución, dio paso al 
Imperio de Brasil. 
 
Bajo estas condiciones, la independencia fue proclamada el 7 de septiembre de 1822 por 
el hijo del rey de Portugal, cuando don Pedro I estableció una monarquía constitucional 
cuya base económica fue el trabajo esclavista. De este modo, el Estado adquirió 
reconocimiento internacional, lo que dejó aislado a Portugal en sus tentativas de 
recuperar el dominio sobre la colonia. Sin embargo, la labor de instalar una hegemonía 
de poder sobre el territorio fue bastante compleja. Por un lado, se propendía a 
                                                 
 
36 En el fondo, el régimen que se instauró después de la independencia, inicialmente fue un 
trasplante de la institución monárquica portuguesa, así, el detentor de la corona estableció un 
sistema burocratizado y centralizado, en donde el régimen parlamentario era más un referéndum 
de grupos restringidos a la elección imperial que la voluntad ciudadana y estaba lejos de ser una 
representación de los intereses populares. 
37 Es así que, cuando se inicia la revolución republicana de Pernambuco en 1817, que precipitó la 
formalización de la independencia monárquica, también se gestaron diferentes levantamientos en 
los que el pueblo luchaba en contra de la presencia y el predominio de los portugueses; mientras 
se buscaba, al mismo tiempo, una sociedad más libre y progresista. 
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desenganchar los vínculos de las administraciones regionales con la metrópoli y crear un 
nuevo manejo en donde se articulasen las regiones con el centro local de poder. Mientras 
que, por otro lado, se trataba de hacer frente, simultáneamente, a las tendencias 
separatistas de las regiones diferenciadas y a los trastornos sociales que reclamaban 
una reordenación social profunda y luchaban por la implantación de proyectos nacionales 
alternativos a la monarquía. A pesar de todo, estas reacciones y reivindicaciones fueron 
reprimidas, como resultado de la integración entre poder monárquico y las clases 
dominantes regionales, cuya combinación produjo un aparato represor, que tenía como 
objetivo mantener sus propios privilegios. 
 
Tiempo después, la dirigencia nobiliárquica de la sociedad imperial se expandió a través 
de un artificio del gobierno (utilizado en la guerra del Paraguay entre 1865 y1870) que 
otorgaba las “patentes” de coronel, capitán, mayor, etc. a todo el patronato hacendado y 
mercantil, dependiendo de las posesiones y del número de hombres que pudiera 
congregar. Una vez terminada la guerra, esta jerarquización siguió actuando con alto 
reconocimiento,  debido a la aceptación y acatamiento de las colectividades38. 
 
Décadas más tarde y mucho después de la proclamación de la República, ocurrió que 
«los poderosos, con patente o sin ella, se hacían tratar por todos como “coronel”, 
“capitán”, “mayor”, constituyendo una especie de subhidalgía» (Ribeiro, 114). Tal es el 
caso de Terencio Bogéa en El Mulo; pues este personaje se hace llamar Coronel 
Philogônio de Castro Maya, a cuyo rango llega, tras haberse casado con la hija de un rico 
hacendado: 
 
                                                 
 
38 Es pertinente caer en la cuenta de que, el régimen monárquico se consolidó y ofreció al país un 
periodo de estabilidad institucional desde 1845 hasta 1888 cuando la esclavitud cae en la 
obsolencia, en tanto que en el resto de América del sur ya se había hecho impracticable; luego, en 
1889 se dio lugar a una reordenación política de modelo republicano, administrada por 
autocracias militares que provenían del viejo orden y, después, por líderes de carácter patricial. En 
esa medida, los antiguos barones se hicieron senadores y los hijos de los hacendados -graduados 
bachilleres- se hicieron diputados, ya que el único elector era el coronel-hacendado (Ribeiro, 118) 
y, en consecuencia, los votos eran multiplicados por el número de sus dependientes.   
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 Yo, Coronel Philogônio de Castro Maya, señor de los Naranjos, aquí, desde esta 
sala sombreada de la casona, vestido con un traje de sarga caqui, cortado y 
cosido por sastre, miro hacia atrás y me veo en lo que fui, en la raíz. Aquel 
muchachito con su pantalón y camisa de tucuio relavado y pulido; su bolsa a 
medias de porquería, montado en el burrito Anum, trotando hacia Grãomogol 
(1986, 97). 
 
En la anterior cita se puede apreciar la auto-referencialidad de Terencio Bogéa como 
“Coronel”, propia de los seres humanos que conformaron esta clase social, aquellos que 
se erigieron como reguladores del orden y que reprimieron todas las rebeliones, con 
excepción de los ejércitos regulares brasileños39 -que liberaron a los esclavos y los 
incorporaron a sus tropas, lo que hizo más fuerte al movimiento, y obligó al adversario a 
liberar a los combatientes negros como una de las condiciones de paz-. Sin embargo, las 
jerarquías de los hacendados se mantuvieron e incluso, se fortalecieron; pues éstos 
organizaron grupos de “limpieza” y control que hacían frente a aquellos que podrían ser 
considerados, un peligro para el progreso de la nación.  
 
En efecto, la intervención del coronel-hacendado entre el electorado y el poder40, 
propendía a fortalecer la República como una institución formal de la antigua ordenación 
oligárquica. Ésta nueva ordenación ya no era esclavista, pero en su condición latifundista 
se mantuvo la administración de la fuerza de trabajo en manos de los hacendados. Este 
tipo de organización creó una serie de modos de enunciación, una forma específica de 
relacionarse entre las personas de una misma comunidad; también creó diferentes 
discursos que acentuaban el sometimiento de lo Otro, al mismo tiempo que legitimaban 
los privilegios de quienes administraban la producción. Este tipo de prácticas discursivas 
tejen la estructura de la trama en El Mulo, cuyo personaje, Terencio Bogéa, actúa y 
                                                 
 
39 Estos ejércitos fueron integrados por combatientes tan mal uniformados que recibieron el 
nombre de Farroupilhas o harapientos. 
40Basado en el control de los partidos, en el control sobre los candidatos a los diversos puestos 
electivos, en los nombramientos para los diversos cargos públicos, sumándose a esto, el 
financiamiento de las elecciones del patronato urbano.  
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desarrolla su acción –sobre sí mismo y sobre los Otros- con base en los imaginarios 
construidos sobre esta taxonomía de clases y, simultáneamente,  reivindica el  orgullo 
que siente por su condición privilegiada:  
 
 Lo que me gusta mucho es adornar de caridad la paga de lo que debo. Cobro, 
cuando puedo, impuestos de gratitudes por hacer realmente lo que tengo que 
hacer. Reclamo demasiado ingratitudes ajenas. Ay de aquel que depende de mí 
que no tenga la boca llena de palabras para alabarme. No soy de alabar, pero 
bebo alabanzas con mucho gusto (1986, 114).  
 
De este modo, Terencio, en su condición de coronel-hacendado es quien gerencia cada 
una de las actividades de sus dependientes y exige, a su vez, el beneplácito de quienes 
le rodean, pues no sólo se considera el dueño de la tierra, sino también, de las 
conciencias; por ello, se siente digno de recibir alabanzas y gratitudes, aparte de 
disponer de la mano de obra de los demás y obviamente de su fuerza de trabajo.   
 
Dentro de la novela El Mulo, esta estructura aparece con tanta fuerza que, quien se sale 
de este marco de actividad cae en la ilegalidad, en la condición de vago, para, 
finalmente, terminar siendo perseguido por la policía privada y gubernamental, de la 
misma manera en que antes ocurría con el esclavo fugitivo. Ejemplo de ello lo ofrece el 
mismo Terencio Bogéa, quien después de asesinar a Lopinho sale huyendo de Las 
Cagaitas y se encuentra con el señó Romildo, quien no sólo le da la alforja para el viaje, 
un billete de cinco mil réis, sino que también, un burro moribundo que Terencio cura y 
tiempo después llama Anum; con dicho acompañante y con lo que hasta ese momento 
representa su única riqueza, Terencio llega en la tarde a una feria en Grãomogol, en 
donde es acusado, y llevado a la cárcel, como ladrón de burros y de dinero: 
 
Nadie creyó que me llamara Terencio. Decían que aquél pedazo de hombre que 
era yo no podía abusar de ellos mintiendo con tanto descaro. Después de más 
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pescozones, vino la palmatoria para hacerme contar dónde escondí los caballos 
robados; de quién había robado los cinco mil réis; donde estaría Ze Parido, mi 
jefe, un bandido buscado.  
Acabaron encerrándome zurrado y con las manos al doble tamaño por el trabajo 
de la palmatoria. Al día siguiente me sacaron de la celda, me entregaron una 
escoba y un balde y me mandaron hacer limpieza de la cárcel (1986, 110).   
 
Evidentemente, la novela señala una taxonomía inalterablemente vertical de las clases, 
con un absoluto arraigo en el imaginario colectivo, lo cual convierte al servilismo en la 
única forma con la que una persona sin privilegios económicos puede ser aceptada en la 
sociedad; aquél que no cumple con su “destino” y su función como sirviente, 
inmediatamente, se encuentra dentro de la ilegalidad, de hecho, Terencio es castigado y 
llevado a la cárcel acusado de criminal. Esto que ocurre en las representaciones de 
clases en la novela, corresponde a una lógica social, según la cual, la única productividad 
visible, organizada y aceptada socialmente es la que ofrece la hacienda, pues esta 
última,  funciona como un modelo a escala del centro administrativo, que en el caso 
brasileño remite a la metrópolis.      
 
Ahora bien, es pertinente aclarar que en Brasil, con el pasar de los años y con una 
conciencia de autoconstrucción, fueron surgiendo una nueva sociedad y una nueva 
cultura, diferentes al modelo que proponía la metrópolis, pero configuradas en pautas 
extraídas de ella; no obstante, en el siglo XX se alcanzó cierta dimensión como sociedad 
nacional y un grado contundente de autonomía cultural.41 Sin embargo, el hecho de que 
Brasil haya sido una colonia hizo que dicha condición se convirtiera en un destino 
duradero con resultados totalmente injustos, a pesar de que se logró la independencia 
nacional. Es así como, tanto en la novela El Mulo como en el Brasil que allí se vislumbra, 
                                                 
 
41 Creando una visión del mundo propia con una creatividad cultural genuina en tanto que se 
reconocieron y se comprendieron los conjuntos de sociedades y las vivencias propias  que 
conforman lo singular de Brasil. 
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aparecen ciertos rasgos característicos de los pueblos colonizados, uno de estos rasgos 
consiste, según Edward Said, en que, por un lado, estos pueblos “fueron libres pero por 
otro siguieron siendo víctimas de su pasado” (Said, Vol. 1, 25. 1996)42.   
 
De hecho, dentro del universo narrativo que presenta la novela El Mulo, es ostensible la 
conservación de ciertas dinámicas sociales, específicamente en las prácticas discursivas 
alrededor de la estratificación de clases -en el marco del Brasil no industrializado a 
comienzos del siglo XX- ; pues en dicha obra, aparece que en la parte más elevada de la 
pirámide, las clases dominantes siguieron constituidas, al igual que en la Colonia, por un 
patronato y un patriciado acompañados por un grupo nuevo –que nació en medio de los 
dos grupos dominantes- al que Ribeiro denomina como, estamento gerencial (Ribeiro, 
1978 97)-. El primero está compuesto por grandes propietarios que ejercen la explotación 
económica, asumiendo un perfil empresarial y notarial que mantiene sus relaciones con 
empresas extranjeras. El patriciado, a su vez, pierde algunas de sus características 
patriarcales, propias de las élites fundadas en el poderío de las grandes familias y del 
clero; este sector de la población pasa a mantener un liderazgo político tradicionalista, 
“fiel a las bases institucionales del régimen pero representando ya la supremacía 
centralizadora del Estado” (Ribeiro, 1978, 98).  
 
A la par con esta situación, se puede vislumbrar que las altas jerarquías eclesiásticas 
pierden su antiguo poder, mientras que los militares ganan mayor consistencia y poderío, 
aun cuando aparece, a su lado, un patriciado nuevo de magistrados y políticos-
profesionales que aspiran a ejercer mayor influencia en las decisiones de estado43.  
                                                 
 
42 En la compilación de ensayos que hace Beatriz González, titulada: Cultura y tercer Mundo.  
43 En el caso del sector intermedio aparece un grupo de pequeños comerciantes, industriales y 
empresarios agrícolas independientes, así como una nueva capa de profesionales. Por otro lado, 
se ensanchan las filas de empleados burocráticos que hacen parte de los servicios públicos civiles 
y militares.  
No obstante, las clases subalternas del campo y de la ciudad, constituyen –al igual que en la 
Colonia– la fuerza de trabajo fundamental de las haciendas y de las fábricas. En un escalón 
inferior en la pirámide, existe un sector formado por las masas marginales de los trabajadores 
Capítulo 2 57
 
 
Ahora bien, al examinar con mayor detalle la composición del sector patronal en Brasil, 
se puede distinguir en ella dos cuerpos, uno “oligárquico y otro moderno (Ribeiro, 1978, 
103)”. El primero, contiene las formas sobrevivientes de la clase dominante colonial en su 
versión contemporánea; este grupo mantiene algunas características del patronato 
señorial, propio de los antiguos señores dueños del ingenio y de las minas que aparece 
ahora, representado por latifundistas, hacendados, ganaderos, explotadores de industrias 
extractivas, etc. El segundo, evidencia una versión moderna del patronato parasitario 
(propio de los antiguos agentes portuarios de importación y exportación, usuarios y 
traficantes) al cual se  le denomina como, el sector patronal moderno, estos son los 
banqueros, aseguradores, importadores, exportadores y acaparadores de zafras y/o 
cosechas rentistas, etc.  
 
En el caso de Macunaíma, este último sector es representado por Venceslao Prieto 
Prieta, aquél que le roba la piedra muiraquitán a Macunaíma y que es denominado, por el 
Héroe, como el gigante “Piaíma, comedor de gente” (1979, 30), coleccionista de piedras 
preciosas y a su vez un acaparador de gran parte de las riquezas del Brasil e incluso del 
mundo:  
 
Pero Venceslao Prieto Prieta guiñó garboso una vez más, diciendo que prestada 
podía ser que tampoco diera la piedra: 
-¿Usted se imagina entonces que uno cede así nomás con dos risitas, francesa? 
Cuál! 
-Pero es que estoy queriendo tanto la piedra!... 
-Siga queriendo! 
-Pos me va y me viene, regatón! 
                                                                                                                                                   
 
eventuales que se entregan a cualquier actividad que les permita subsistir, su aspiración es 
alcanzar la condición de asalariados regulares. 
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-Regatón un cuerno, francesa! ¿Sabe con quién está hablando? No más que con 
un Coleccionista! 
Fue allá adentro y volvió cargado  con tamaño escriño hecho con cáñamo y 
llenecito de piedras. Había turquesas, esmeraldas, chalchihuites-berilos cantos 
rodados, herrajes en forma de agujas, crisólita, ágata-cornalina pa los apuros 
esmeril lajitas cuarzo pulido sílex ónix hachas machetes flechas de piedra 
lascada, grisgrís pedernales elefantes petrificados, columnas griegas, dioses 
egipcios, budas javaneses, obeliscos mesas mexicanas, oro guyano, piedras 
ornitoformas del Iguape, ópalos del igarapé Alegre, rubíes y granates del río 
Gurupí, itamotingas del río de las Garzas, itacolomitos, turmalinas del Vupabuzú, 
bloques de titanio del río Piriá, bauxitas del riachuelo del Macaco fósiles calcáreos 
de pirabas, perlas de Cametá, el tamaño farallón que Oaque, el Padre Piapoco 
del Tucán […] (Andrade, 1979, 31). 
 
Evidentemente, la cita resulta larga y -como muchas cosas en la obra de Mario de 
Andrade- con elementos inconcebibles; sin embargo, es pertinente traerla a colación 
porque permite ver esta ecléctica lista de objetos multiculturales que posee una sola 
persona (El Coleccionista y/o acaparador). Ciertamente, estos objetos son extraídos de 
diferentes lugares del mundo y sin el consentimiento de las culturas a las que 
pertenecen; de hecho, en el cesto de cáñamo de Venceslao, se pueden encontrar 
“columnas griegas, dioses egipcios, budas javaneses, obeliscos, mesas mexicanas, oro 
guyano . . .  ” y una serie de elementos cuyo precio es inconmensurable por su valor 
histórico y por lindar con lo sagrado; pero ahí no termina todo, pues, dentro del escriño, 
también hay toda una lista de objetos que constituyen la riqueza simbólica y material de 
determinadas regiones (incluso de regiones imaginarias). El poder de Venceslao es tan 
grande que, sus riquezas denotan una transgresión de las fronteras territoriales y 
culturales, pues este gigante desdeña la complejidad del mundo –simbólico y fáctico-  
para convertirlo en un espacio de posible extracción de riqueza.  
 
De esta misma forma, en la descripción de la casa del gigante, el narrador de 
Macunaíma tiene muy en cuenta los elementos representativos (como adornos, 
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decorados, comidas y bebidas) de cada una de las regiones de Brasil44. En efecto, esta 
parte de la novela de Mário de Andrade alude a la sustracción de las riquezas en 
determinados territorios brasileños e incluso, da cuenta de algunos engaños utilizados 
para lograr estos fines, pues, dentro del mismo capítulo, el narrador cuenta que “Piaíma 
confesó que la joya de la colección era la mera mera muiraquitán con forma de yacaré 
comprada por mil contos a la emperatriz de las Icamiabas allá por las playas de la laguna 
Yaciuruá. Y eran puras mentiras del gigante (1979, 31 y 32).” Ahora bien, Macunaíma 
sabe desde un comienzo que el gigante lo engaña, pues el precio que Venceslao le da a 
la muiraquitán, no tiene nada que ver con el valor que las Icamiabas y el Héroe le otorgan 
a dicha joya; sin embargo, y a mucho pesar del Héroe, es Venceslao el poseedor de la 
muiraquitán y de muchos otros objetos de valor inenarrable para determinados sectores 
de la población. De este modo, se configura en Macunaíma, el sector Patronal moderno, 
a través de Venceslao Pietro Pietra, pues su modus operandi se basa, a semejanza de 
los antiguos agentes portuarios de importación y exportación,  en la usura, el engaño, el 
acaparamiento y el tráfico.  
 
De otro lado, es preciso resaltar que en Brasil, los cuerpos sociales, tanto el  oligárquico 
como el moderno, han cambiado a lo largo de sus cuatro siglos de existencia pero 
siempre se han mantenido como empresarios capitalistas, aunque algunos con un perfil 
más arcaico y otros con un estilo más moderno. Aquél es el caso de Terencio, el Mulo 
(personaje), cuyos modos de enunciación legitiman la forma de relacionarse con lo Otro y 
la posición que, dentro de la escala social, pertenece al  patronato oligárquico: 
                                                 
 
44 Tal y como lo muestra la nota 121 en la parte del libro titulada NOTAS A MACUNAÍMA: 
 
[…]Mário de Andrade respetó rigurosamente las especialidades de cada región del Brasil: 
las hamacas blancas tejidas a mano, de Maranhão; la losa de Breves, célebre desde 
Martins; la cerámica de Belém, que todavía se vende en el mercado de Ver o Peso; las 
palanganas, descubiertas efectivamente en la caverna del Río Cunan cerca de la Guayana 
Francesa y estudiadas por Goeldi; el vino de Ica y al cual se refiere el escritor más de una 
vez en el libro de cronicazos Filos de Candinhas; los bombones Falchi, fabricados por 
aquel entonces en São Pablo; las vasijas negras y lustrosas de la cerámica de Monte 
Alegre, en Pará (1979 123) .  
 
 Esta nota explicativa se puede encontrar en la versión de Ayacucho de la obra de Mário de 
Andrade, Macunaíma.  Aquí se explica la descripción de la casa de Venceslao y la relación de 
cada detalle con una región específica del Brasil.  
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Nosotros, hacendados, somos la mano de Dios en la imposición de la ley y del 
orden en este mundo. Sin nosotros, los dueños, para pastorear el rebaño divino, 
en lo temporal, y vosotros, sacerdotes en lo espiritual, este mundo estaba perdido. 
Nuestra obligación mayor es ejercer ese mando con el pie de la espuela firme en 
el estribo y más firmeza aún en el freno.  
     Sin rumbo seguro y sin mano firme, de amo, perderíamos lo mejor que hay en 
este mundo, que es el rebaño humano. Sin esos negros y mulatos y mestizos 
entreverados que son nuestras piernas y nuestros brazos, para hacer lo que 
hacemos, nadie se asentaba. Lo que no se puede hacer es caer en los excesos 
de donaciones e inacciones. . .  (Ribeiro, 1986, 407).   
  
Terencio Bogéa justifica su condición de hacendado en términos religiosos y, por ende, 
inapelables. Dicho personaje explica que, él es “la mano de Dios” y que en tales 
circunstancias, está destinado a fijar una organización conveniente -para él y para los 
dueños de la producción- en el mundo. Esta función le confiere a Terencio la libertad de 
apropiarse de la mano de obra y de la fuerza de sus dependientes y/o “protegidos”, así 
como de las propiedades y de la tierra que, él cree, debe pastorear. Para Terencio los 
negros, mulatos y mestizos constituyen una extensión de los brazos y piernas del amo, 
mientras que, este último, actúa como una potencia ordenadora del tiempo y del espacio 
de los Otros, para los cuales, es preciso dosificar la caridad y la inacción.  Un factor que 
contribuye a legitimar esta posición de Terencio es la evidente relación de este modelo 
administrativo con la Iglesia, lo que señala una fuerte herencia del poder colonial. Otro 
factor que naturaliza esta estructura es el uso del lenguaje, mediante el cual se 
deshumaniza al conglomerado que el Hacendado-Coronel tiene a su servicio, pues al 
denominarlo rebaño, -urgido de un ente organizador-  automáticamente, pone en  
cuestión su condición irrepetible e individual, propia de los seres humanos.    
 
Como se puede ver en la cita, Terencio se atribuye labores “mesiánicas” y profesa un 
poder absoluto e irrebatible -propio del dogma religioso- , con el cual ratifica su lugar de 
enunciación y la estructura vertical de la hacienda. En efecto, la hacienda funciona como 
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un micro universo, en donde Dios establece el orden a través de la mano del hacendado 
y en donde este último, ejecuta la acción de Dios con -y por medio de- sus subordinados. 
Los Otros son una extensión del hacendado y éste es una extensión de Dios.  
 
De esta forma, Terencio se circunscribe en aquél cuerpo oligárquico que viene desde la 
Colonia y que a su vez constituye el modelo más arcaico de la clase dominante; no 
obstante, este sector social es el más influyente debido a la gran cantidad de “masas 
humanas” directamente dependientes de él; de hecho, estas “masas humanas” 
conforman el sector más vulnerable de la sociedad.  
 
Tal y como lo ve Ribeiro, el sector oligárquico “Interpreta su experiencia cotidiana en el 
trato con la gente más pobre e ignorante como una constatación de la inferioridad del 
pueblo, a cuyas malas cualidades atribuye el atraso del país” (Ribeiro, 1978, 104). Dicha 
característica, propia de este sector, es una de las marcas más representativas de 
Terencio, quien a partir de la experiencia diaria con Lo Otro establece una serie de 
prácticas discursivas que propenden por el mantenimiento del statu quo: 
 
No quedó ni uno solo para simiente de todos aquellos mulatones, ni de la negrada 
que tenían ellos allí acomodada, los sales, los alentar, los gomes, y muchos otros. 
        Trabajo necesario, padre, limpieza pública de esos campos contra gente 
levantada. En desacuerdo. Posesiones de lo ajeno. Capaces, si dejaos por ahí, 
hasta de crecer como plaga de los pastos para atacar y tomar otras propiedades. 
Alguien tenía por fuerza que acabar con aquel pueblucho. Fui yo (1986, 405).     
 
Terencio Bogéa asume que su labor es la de acabar con cada una de las personas que, 
a su juicio, retrasan el progreso del país, de hecho, para él es un logro concluir con la 
simiente de aquellos mulatos y negros, cuyos apellidos ni siquiera se deben escribir en 
mayúscula –“los sales, los alentar, los gomes, y muchos otros”- , porque su experiencia 
con estos Otros (o con “muchos Otros”) le enseñó que son “inferiores”, a lo sumo seres 
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“levantados”, que siempre están en desacuerdo y que pueden imposibilitar el sagrado 
“orden” de las cosas; no obstante, estos Otros, tienden a ser la mayoría del pueblo, 
propensos a crecer como una plaga, lo cual legitima, para Terencio, la necesidad de 
exterminarlos.  
  
Es preciso señalar que no sólo el patronato oligárquico tiene un lugar representativo en 
las novelas; pues, por otro lado, se encuentra el patronato moderno del cual se 
distinguen dos cuerpos: el empresarial y el notarial. El primero de ellos es el  encargado 
de la industria, de la agricultura modernizada, del comercio y de los servicios; mientras 
que el segundo, es el encargado de los contratistas de obras públicas, de los 
proveedores del gobierno y de los distribuidores de la producción de las empresas 
estatales. No es de sorprender que una obra como Maíra, interpele las prácticas 
discursivas de estos dos sectores, más aún cuando el escenario en el que ocurren los 
hechos es la segunda mitad del siglo XX brasileño, que va acompañado de nuevas y 
reiteradas formas de relaciones sociales.  
 
Ahora las únicas presencias civilizadoras en toda esa inmensa zona son, en 
primerísimo lugar, el señor Oliveira y los trabajadores por él contratados, que 
sacan de aquí y exportan una producción avaluada en varios millones. En 
segundo lugar, muy mediocre, el señor Elías, que aquí representa al gobierno 
federal a través de la FUNAI y cuya acción ya apreciamos en su justo valor. En 
tercer lugar, pero en una posición de honor, viene la Misión Católica de Nuestra 
Señora de la O, que labora hace cuarenta años para catequizar a los mairunes y 
otros salvajes; ya ha recogido buenos frutos (Ribeiro, 1981, 136).    
 
Pues bien, en la cita anterior de la novela Maíra, se hallan algunos individuos que pueden 
incluirse en determinadas agrupaciones o colectividades -de seres humanos- que se 
definen por una misma categorización de sus formas y modos de articularse, o 
engranarse, con los medios materiales de producción en Brasil. Es así como, el señor 
Oliveira hace parte del sector empresarial, por cuanto se dedica al comercio y a la 
exportación de varios productos de la selva y, aunque esta actividad representa una 
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industria predatoria, su presencia es aprehendida como un hecho positivo, en tanto 
civilizador.  
 
Es así como, en el universo narrativo de Maíra, los imaginarios sociales operan 
propiamente en el campo de la construcción de realidad; esto ocurre porque, los modos 
de enunciación, en contextos específicos de la novela, cumplen la función de legitimar 
ciertos intereses generales y particulares, al mismo tiempo que buscan “señalar las 
relevancias, dejando fuera de la percepción comunicativa las opacidades que podrían 
dañar los intereses que representa” (Pintos, 2006, 34). De este modo, la expresión, 
“presencia civilizadora”, funciona como un artificio que persigue el ocultamiento de las 
consecuencias negativas que acompañan la idea de progreso que abandera el hombre 
blanco.  
 
A su vez, estos modos de enunciación en Maíra (basados en la dicotomía, relevancias-
opacidades), son la base del discurso de dos fracciones muy representativas de la 
sociedad brasileña. Por un lado, está el sector notarial del cual hace parte Elías, quien 
representa al gobierno federal y se encarga de la parte legal de las empresas estatales. 
Por otro lado, se encuentra la Misión Católica de Nuestra Señora de la O, cuyas acciones 
pueden equipararse, en determinados momentos, a cualquiera de los dos sectores 
(empresarial o notarial), en tanto que, al catequizar/occidentalizar a los indígenas, provee 
mano de obra barata a las empresas estatales y a la industria exportadora.  
 
Ahora bien, estos dos últimos sectores, en la novela, son enunciados desde una 
ubicación social específica, que señala una serie de certezas -“ya ha recogido buenos 
frutos”- como elementos inmutables, a través de la supresión de los distintos puntos de 
vista que puedan tener los observadores. Evidentemente, quien señala los beneficios de 
estos dos sectores, en Maíra, es un sujeto blanco, representante del Estado y que, 
además, se beneficia de los intereses que encarna; en efecto, quien describe las 
funciones de estas clases se encuentra ubicado en un lugar de la escala social, desde el 
cual valora las acciones de los sectores hegemónicos, suprimiendo los puntos de vista 
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del Otro lado; este personaje « asume la “perspectiva de Dios”, por encima de la 
distinción» (Pintos, 2006, 46), para concluir que la Iglesia ocupa “una posición de honor” 
y que los sectores empresariales y notariales son, incuestionablemente, entidades 
civilizadoras, merecedoras de todo el reconocimiento social. 
 
Es así como, dentro de las novelas El Mulo, Maíra y Macunaíma, se encuentran distintos 
imaginarios -provenientes de algunas clases y/o sectores sociales brasileños- que tejen 
las acciones y los eventos desarrollados en las obras. Dichos imaginarios promueven la 
construcción de prácticas discursivas y de formas de relacionarse entre los seres 
humanos que hacen parte del universo narrativo. No obstante, las novelas ponen en 
evidencia la arbitrariedad y las injusticias que sostienen aquel “orden” social  -que  
representa y parodia cada una de las obras- ; de este modo, en El Mulo, hay una 
desnaturalización de los títulos que conforman una especie de subhidalgía en la sociedad 
brasileña; al mismo tiempo que, a través de la perspectiva de Terencio, se establece una 
mímesis de los modos de enunciación que otorgan la patente de Corone-hacendado; 
título que forja un discurso desde el cual, se legitima el asesinato, a través de grupos de 
limpieza y de control, encargados de velar por el “progreso” de la Nación.  
 
De otra parte, la novela Maíra, expone un universo de representaciones sociales, 
sostenido en -y productor de- imaginarios que naturalizan las acciones relacionadas con 
determinadas clases sociales. En efecto, las categorías de clases en esta obra de 
Ribeiro, crean normas contundentes y silenciosas (definidas por el contexto que plantea 
la novela) que determinan las condiciones que posibilitan una manera específica de 
enunciación. Ahora bien, en Maíra, cada tipología está atravesada por una serie de 
discursos que constituyen “realidades”, las cuales responden a intereses específicos. 
Ciertamente, los discursos sobre el sector notarial –Elías- y el sector empresarial –Misión 
Católica de Nuestra Señor de  la O- se amparan en la dinámica bipartita del ocultamiento 
versus relevancia, puesto que son emitidos desde una perspectiva concreta que ofrece 
esencialismos y suprime distintos puntos de vista; razón por la cual, el hombre 
occidentalizado, en Maíra, asume una condición “omnipresente”, la cual emite  juicios a 
favor del proceso de colonización en la selva, en cuya dinámica sólo hay “bondades” (las 
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relevancias) que exaltar. El mundo, para este personaje en la novela, ni siquiera es en 
blanco y negro; sino en blanco y/o bueno. 
 
Por otro lado, la novela Macunaíma llama la atención sobre -y señala el absurdo en- el 
modus operandi de aquella clase social denominada por Ribeiro como, patronato 
moderno, a través de Venceslao Prieto Prieta quien -al igual que los antiguos agentes 
portuarios- se dedica a la usura, al tráfico, al engaño y a la extracción de riquezas, ya sea 
por vía legal o ilícita. De hecho, en la narración se percibe una analogía entre dicho 
personaje y la monstruosidad del sistema; pues, al observa con detenimiento, algunas 
características de Venceslao, es factible encontrar que, ciertos rasgos -el hecho de que 
el gigante tenga los pies vueltos hacia atrás y que además posea “orejas agujeradas por 
culpa de los aretes. Se ensartó una pierna del muchacho en la oreja derecha, la otra en 
la izquierda” (Andrade, 86)- lo convierten en una entidad malévola; pues, según Palencia 
Michael “Canibalismo, gigantismo, bestialidad y desorden civil indican lo monstruoso” 
(2003, 42); en este caso, la narración Otrifica45  a Venceslao, al mismo tiempo que 
convierte a Macumaíma en observador, desde cuya posición elabora una distinción para 
establecer una frontera entre lo Otro y lo Nosotros, constituyéndose, el Héroe, en un 
Nosotros que observa e invierte el orden del sistema.  
 
De este modo, Macunaíma cambia su lugar de enunciación, deja de ser lo exótico, lo 
observado, para convertirse en el constructor de las relevancias y opacidades que otorga 
su perspectiva. De hecho, este personaje descalifica la extracción y posesión de piedras 
preciosas, a cuya acción se refiere como algo carente de sentido: “Pero no le encontraba 
la gracia a coleccionar piedras. No. Ya tenía una morondanga de ellas en la tierra suya 
[…] Pa qué más piedras si es tan pesado cargarlas!... Extendió los brazos con pereza y 
murmuró: -Ay! Qué flojera… (Andrade. 34)”. De esta forma, Venceslao funciona como 
una alegoría compleja, que puede ser interpretada de diversas maneras, pero que, en 
este caso, interesa como representación del imaginario construido alrededor del 
                                                 
 
45 No encontré un verbo que precisara la acción que quería señalar, por  lo que acudí a este 
artificio verbal. 
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patronato moderno, del cual Macunaíma toma distancia, optando por una perspectiva 
específica de su universo ficcional, en donde la monstruosidad y la acción del gigante46 
son señaladas como elementos incomprensibles y absurdos; todo ello, resultado del 
mundo “civilizado” y utilitarista que quiere imponérsele al Héroe. 
 
   
Las prácticas discursivas alrededor de las clases sociales, en los 
usos del pasado de Macunaíma, Maíra y El Mulo. 
 
En las primeras décadas del siglo XX se intensificó la modernización refleja, 
característica de los procesos de actualización histórica, y se profundizó la dependencia 
externa. Por esta misma época, Brasil se permitió cierto grado de modernización y 
                                                 
 
46 Generalmente, los gigantes son criaturas del rumor y habitan más allá de los confines del 
mundo conocido; es decir, hacen parte de la cartografía imaginada. Sin embargo, es necesario 
señalar que la aparición de los gigantes en el universo mitológico, está marcada por el encuentro 
paradigmático entre el ser humano civilizado y lo Otro. Ejemplo de ello lo brinda La Odisea, en 
donde Polifemo se muestra indiferente a las normas de hospitalidad, se burla de la justicia, 
desconoce la agricultura y las reglas sociales. En el caso de la mitología sumeria, Gilgamesh y 
Enkidu brindan otro ejemplo de las características asociadas a los gigantes, pues el primero es 
conocido como un rey déspota de Babilonia en la ciudad de Uruk, mientras que este último, es 
popular por su primitivismo, en tanto incivilizado y practicante del bestialismo.  De este modo, el 
gigante encarna los antivalores sociales, es enemigo de la humanidad, pues muchos de ellos, 
como Venceslao,  son conocidos como antropófagos y  “viven” -como los Hiperbóreos de la 
mitología griega-  más allá de los vientos del norte, en lugares remotos… nunca explorados. 
  
Sin embargo, en Macunaíma, Venceslao vive en la ciudad de São Paulo, es un monstruo citadino, 
pero el hecho de tener los pies hacia atrás lo relaciona con Currupira, una entidad perversa de la 
floresta (que hace parte del folclor brasileño); luego, el poder de Venceslao se manifiesta, tanto en 
lo urbano como en la selva. Por otro lado,  este gigante devora seres humanos y ostenta dicho 
consumo; además, acumula una riqueza desproporcionada que raya en lo inmoral.  
Más allá de una alegoría al  patronato moderno, Venceslao también podría considerarse como 
una alegoría al capitalismo salvaje, inhumano y despiadado, que devora vidas completas, tanto en 
lo rural como en lo urbano. 
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apareció la tecnificación de los transportes; la introducción de las máquinas a vapor, de la 
electricidad, del telégrafo, del teléfono, etc. y con ello la inmigración masiva y la 
urbanización acelerada. Luego, aparecieron núcleos urbanos en creciente expansión, lo 
que produjo un mercado interno que permitió el posicionamiento de talleres y 
manufacturas que se convirtieron, más tarde, en fábricas. Sin embargo, aunque la 
sociedad se transformó aceleradamente47, mantuvo su estructura como formación 
neocolonial.   
  
En cuanto al escenario global de la segunda década del siglo XX, apareció todo un 
estado crisis, dado que la Primera Guerra Mundial hizo surgir diversos cuestionamientos 
sobre los valores en los que se sostiene Occidente. A su vez, la modernización permitió 
ver nuevos espacios y una forma distinta de concebir el tiempo, en tanto que la ciudad se 
presentó como un espectáculo que impresionaba con sus luces y con la velocidad; en 
consecuencia, apareció una nueva forma de percibir la realidad, en donde lo simultáneo 
se opuso a lo sucesivo  -la sincronía a la diacronía- mientras se experimentaba el 
nacimiento de un nuevo lenguaje que interpelaba la realidad48.   
 
De la mano de esta situación y de los festejos del centenario de la Independencia 
Brasileña, se celebró en febrero de 1922 La Semana de Arte Moderno, dicho evento 
sirvió para catapultar un nuevo movimiento que se dio a conocer con el nombre de, 
Modernismo. En él se reunió una serie de artistas e intelectuales que se afanaban por 
encontrar nuevas expresiones y, por ende, una palabra propia en oposición al lenguaje 
                                                 
 
47 Según Ribeiro, “La población del país que era de cerca de cuatro millones en el momento de la 
independencia (1822) pasa a catorce millones cuando se proclama la república (1889) y alcanza 
33 millones en 1930 (Ribeiro, 129)”. 
 
 
 
48Como era obvio, Brasil se encontraba en un contexto indefinido y cambiante de constante 
ebullición con la disolución de movimientos políticos y estéticos; tal era el caso de São Paulo, que 
asistió a un persistente proceso de modernización que, de la mano con la migración y por ende de 
la ampliación de su población, precipitó un contexto bastante convulsionado.    
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oficial y estructurado (esto último porque en el lenguaje estaba implícita una forma de 
estructuración social).     
 
No obstante, dicha postura planteaba una nueva forma de comprensión histórica de las 
diferentes realidades que fueron acalladas, a su vez, se analizaron las razones de ese 
silenciamiento.  Es pertinente detenerse en esta parte, porque el Modernismo brasileño 
fue más allá de la especulación estética y se precisó como un proyecto revolucionario 
que buscaba un cambio en la estructura social. En efecto, era un proyecto utópico que 
creía que la sociedad se erigiría en una libre comunión con todos. 
 
Dos características sobresalientes del Modernismo fueron la permanente búsqueda 
estética y el establecimiento de una conciencia creadora nacional, esto es, la invitación a 
un nacionalismo estético y crítico. Por otra parte, los modernistas sostuvieron una pugna 
con el relato que la cultura oficial ofrecía/ofrece del pasado, de modo que, emprendieron 
un redescubrimiento del país. De ahí que la novela de Andrade, constantemente, 
confronte la historia del Brasil, con una actitud crítica en donde el humor, la ironía y la 
parodia juegan un papel fundamental a la hora de desentronizar el relato oficial. Esto se 
hace evidente, cuando Macunaíma contradice una versión (representativa del estamento) 
sobre el origen del día de la Cruz del Sur, que un joven expone encima de un 
monumento que se encuentra en una plaza pública: 
 
-…Señores míos –discursaba el otro-, aquellas cuatro estrellas rutilantes 
como lágrimas ardientes, en el decir del sublime poeta, son el sacrosanto y 
tradicional crucero que… 
-Así no es! 
-Psiu! 
-…el símbolo más… 
-No es así! 
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-Apoyados 
-Fuera! 
-Psiu!...Psiu! 
-…más su-sublime y maravilloso de nuestra ama-mada patria es  aquel 
misterioso Crucero lucífero que… 
-No es así! 
-…ve-veis con… 
-Nom ti burles! 
-…sus…cua…tro claras lentejuelas de plat… 
-No es así! 
-No es así! –gritaban también los demás. (1979, 57) 
 
En este momento, Macunaíma, no solamente rompe con el discurso del relato oficial, 
sino que, además, propone uno “nuevo”, lleno de elementos míticos, pero más 
representativo de algunos sectores del pueblo brasileño. En efecto, en el Héroe persiste 
un afán por desmontar las estructuras discursivas que se sostienen desde la Colonia; de 
modo que, Macunaíma,  protagoniza la reflexión alrededor de la cultura “original” 
brasileña.  
 
Ahora bien, en el Brasil de comienzos del siglo XX, esta preocupación ostentó una 
considerable importancia ante el avance de la modernización y el cosmopolitismo 
avasallante; es así como se propuso, en el marco del centenario de la Nación, una 
abierta intención de “tradicionalizar” el Brasil, que a modo de fundamento, legitimara y 
otorgara sentido al pasado, presente y futuro del país. Esto se hace más evidente en el 
Manifiesto Antropófago de Oswaldo de Andrade, cuando el autor dice: “Contra las 
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historias del hombre que empiezan en el Cabo Finisterra. El mundo no datado. No 
rubricado. Sin Napoleón. Sin César”.49   
 
En el marco social apareció una revalorización del elemento primitivo asumiendo 
orgullosamente, como gesto revolucionario, lo que históricamente era un antivalor. Fue 
así como apareció una constante en el escenario nacional: la recuperación de la imagen 
del indio, oponiendo la visión romántica, casi decorativa, a una actitud más activa y 
agresiva: deglutir al Otro, extranjero, lugareño, nativo, popular, trasplantado, pasado y 
moderno; de modo que, la búsqueda identitaria propuso como solución, la antropofagia, 
en tanto actitud estética y social que permitía devorar y asimilar críticamente los valores e 
ideales trasplantados por la Colonia, así como aquellos reprimidos por ella.  
 
De igual manera, la antropofagia representaba las tensiones y contradicciones de la 
modernidad, las cuales se expresaron a través de la experiencia modernista 
concentradas en el famoso aforismo de Oswaldo de Andrade “Tupy or not tupy [sic], that 
is the question” (Schwartz, 82), pues, al parodiar la duda hamletiana, se concentraba, 
simultáneamente, la tensión y la escisión identitaria, junto con el interés de provocar una 
síntesis del ser brasilero a partir de la deglución de lo Otro.  
 
Lo importante de aquel momento específico del Brasil, es que la antropofagia no fue un 
movimiento que se limitara al plano estético y cultural, sino que también implicó un fuerte 
y enérgico cuestionamiento a la estructura política, económica y social instaurada desde 
la Colonia, y sobre la cual se ha estructurado la sociedad brasileña, con los modelos 
patriarcales.     
 
                                                 
 
49 De Andrade, Oswaldo. “Manifiesto Antropófago”. En: Schwartz, Jorge. 2002. Op. Cit. 
(Originalmente publicado en Revista de Antropofagia 1, mayo de 1928).  
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Con el movimiento político y cultural de la segunda década del siglo XX, apareció la 
necesidad de distanciarse del portugués metropolitano, en tanto gesto político; este 
interés fue respaldado por la crisis económica de 1929, que provocó el detrimento de los 
centros de la economía exportadora e incitó la reapertura del debate sobre las bases del 
régimen, lo que condujo a la revolución de 193050. De esta forma, al encontrar más 
débiles los centros imperialistas se intentó un nuevo trato en el intercambio económico 
internacional.  
 
Sin embargo, estas oportunidades desaparecieron porque las aspiraciones reformistas 
de los nuevos dueños del poder eran el mismo ideario de la clase media, con los mismos 
intentos de los militares; en tales condiciones, se evitó cualquier hostilidad hacia el 
latifundio y hacia la economía de exportación. Por tal razón, se preservaron las bases del 
viejo orden social y de la dependencia externa.  
 
Ciertamente, las décadas del 30 y del 40 enseñaron a los intelectuales y/o escritores 
brasileños muchas cosas, una de ellas -y quizás la que más llama la atención por su 
relación con el tema que se está analizando- es la concientización del peso de la 
tradición en la estructuración social (y sus representaciones), la cual, según Bosi “no se 
remueve ni se abala con fórmulas más o menos anárquicas, ni con regresiones literarias 
al inconsciente, sino mediante la vivencia sufrida y lúcida de las tensiones que componen 
las estructuras materiales y morales del grupo en que se vive”(1982, 408).  
 
Según el autor de la cita anterior, esa comprensión de los viejos y nuevos problemas, se 
reservó a los escritores (poetas, narradores y ensayistas) que emergieron después de 
1930 y que continuaron escribiendo hasta las últimas décadas del siglo XX, entre los 
cuales se cuenta Graciliano Ramos, José Lins do Rêgo, Carlos Drummond de Andrade, 
Cecilia Meireles, Gilberto Freyre, Joaquín Cardozo, Érico Verísimo, Henriqueta Lisbora, 
                                                 
 
50 En 1930, una junta militar tomó el control de Brasil y Getulio Vargas alcanzó el poder como 
presidente provisional. El cambio de régimen implicó la decadencia de la oligarquía cafetera y el 
ascenso de las clases medias y las oligarquías periféricas.  
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José Geraldo Vieira, Astrojildo Pereira, Caio Prado Jr, Josué de Castro, Jorge Amado, 
Tristán de Ataydé, Jorge de Lima, Octávio de Faría, entre otros(a), y una lista 
considerable de autoras(e) que empezó a perfilarse en lo que se denominó el Estado 
Novo (1937-45) y emprendió su camino de letras al calor de la segunda Guerra Mundial. 
En efecto, dicho contexto exacerbó las tensiones ideológicas que, con el paso del tiempo 
y con una madura conciencia artística brasileña, permitió que emergieran obras como, A 
Rosa de povo, de Drummond de Andrade ,Poesía liberdade de Murillo Mendes y las 
Memórias do Cárcere de Graciliano Ramos.  
 
Es preciso identificar, aunque sea de forma parcial, el nuevo rumbo asumido por el 
quehacer literario posterior a 1930, sin que ello lleve a pensar que se cortaron las líneas 
que conectaban su literatura con la del Modernismo. Por el contrario, el Modernismo fue 
para estos escritores una puerta abierta, aunque el camino era distinto al inicialmente 
programado en La Semana de 1922 en  São Paulo; pues esos nuevos rumbos literarios 
que se fueron delineando desde 1930 hasta la presente, responden (y respondieron) a 
nuevas configuraciones históricas, que a su vez, exigen renovadas estructuras estéticas. 
 
Es así como, a mediados del siglo XX se configuraron ciertos tópicos en la narrativa  
brasileña, algunos de estos fueron, el conflicto interno del ser humano en sociedad, el 
tema del desarrollo y la gama de sentimientos que la vida “moderna” suscitó en las 
personas. A su vez “el flujo psíquico ha sido trabajado en términos de investigación en el 
universo del lenguaje, en la prosa realmente nueva de Clarice Lispector, María Alice 
Barroso, Geraldo Ferraz, Lousada Filho y Osma Lins, que recorren el camino de la 
experiencia formal” (Bosi, 413). Sin embargo, el gran innovador del periodo fue João 
Guimarães Rosa, cuya fuente fue el lenguaje no letrado, al cual supo explotar y 
dinamizar en una prosa compleja donde lo natural y lo místico asumen una función 
transformadora; sus principales obras fueron, Grande Sertão: Veredas y Corpo de Baile 
escritas en 1956. 
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De esta forma, a mediados del siglo XX, se fortaleció la producción literaria en Brasil, se 
diversificaron las tendencias de creación narrativa y se categorizó, dicha producción, a 
través de diferentes mecanismos; uno de estos consistió en determinar la producción 
novelística por el grado creciente de tensión entre el “héroe” y su mundo. A partir de esta 
dinámica, Alfredo Bosi expone cuatro tendencias creadoras: Novelas de tensión mínima, 
Novelas de tensión crítica, Novelas de tensión interiorizada, Novelas de tensión 
transfigurada. Sin embargo, más allá de cualquier categorización, la literatura brasileña 
ostentó una dicotomía narrativa, la cual se puso de manifiesto con la oposición entre  una 
tradición nacional –quizás nacionalista-  y otra cosmopolita; dicha bifurcación se ratificó 
en la aparición literaria de un Brasil rural-regional y otro urbano, con tintes hegemónicos. 
 
Ciertamente, es falible circunscribir las novelas de Ribeiro, única y exclusivamente, a una 
sola tendencia, por lo que conviene analizar otros factores específicos que tienden a 
expandir el abanico de posibilidades categóricas en las cuales se podrían enmarcar 
dichas obras; para lo cual, se da relevancia al contexto de la dictadura brasileña que 
inició en 1964 y que dio fin al proyecto desarrollista de Juscelino Kubitschek y de João 
Goulart51.  
 
Vale la pena recordar que, Ribeiro fue ministro de la Casa Civil del presidente Goulart; no 
obstante, debido al Golpe de Estado militar, su carrera política quedó temporalmente 
estancada, dado que, como consecuencia de este proceso social, tuvo que exiliarse 
durante doce años, hasta 1976. En dicho exilio, Ribeiro escribió gran parte de sus 
novelas El Mulo y Maíra.  
 
                                                 
 
51 En cuanto a João Goulart, es pertinente recordar que su política exterior fue señalada, por la 
oposición de derecha en el Congreso, como por-izquierdista; por tal motivo, las fuerzas armadas, 
con el apoyo político de Estados Unidos, ejecutaron el Golpe militar de 1964. En estas 
condiciones, el Congreso, bajo la presión militar, designó al general Humberto de Alencar Castelo 
Branco como presidente de Brasil el 15 de abril de 1964; así comenzó una dictadura militar que 
duró hasta 1985, cuando fue electo Tancredo Neves, quien falleció sin asumir el mando 
presidencial ante el Congreso Nacional de Brasil, en efecto, en la práctica jamás ejerció el cargo 
para el cual fue elegido. 
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En cuanto a la situación social del Brasil, cabe señalar que, la dictadura que tomó por 
asalto el poder, implicó una puesta en marcha de otro tipo de modernización, entendida 
como autoritaria. De este modo, la asociación entre modernización y régimen autoritario 
hizo que el paradigma del desarrollismo entrara en crisis en un sector importante de la 
cultura brasileña en las décadas del 60 y del 70, a pesar de que la producción literaria se 
movía en un terreno heterogéneo, conformado por disímiles proyectos individuales. Sin 
embargo -tal y como lo señala Florencia Garramuño en su libro, La experiencia opaca: 
Literatura y desencanto- “esas producciones heterogéneas, cuyas especificidades deben 
ser sin duda identificadas, pueden pensarse en torno a estos problemas del desencanto 
de lo moderno” (Garramuño, 2009, 67). De hecho, la heterogeneidad en la producción 
literaria puede ser entendida como una prueba de la caída del paradigma de la 
modernización y, a su vez, el heterogéneo escenario de las letras en Brasil durante la 
segunda mitad del siglo XX, puede ser interpretado como la inestabilidad y el caos 
ocasionado por la inexistencia de un nuevo paradigma para remplazarlo. 
 
En esta medida, a diferencia de la producción cultural en el Modernismo, la narrativa que 
surgió a partir de la década del 70 está marcada por el desencanto frente a los procesos 
de modernización52; lo cual hizo que Brasil se convirtiera en un escenario de aguda 
                                                 
 
52 En efecto, la modernización es otro tópico de encuentro entre Macunaíma (escrita en 1928) y 
las obras de Ribeiro, Maíra (1976) y El Mulo (1982), pues, de maneras disímiles las obras en 
cuestión, se acercan a dicho paradigma, ya que: 
 
Mientras las lecturas más influyentes de las diversas formas del Modernismo fueron 
interpretadas como la cara cultural del proceso de modernización, o como el sustituto 
simbólico de una modernización que tardaba en llegar, la idea del desencanto de lo 
moderno puede ser útil para perseguir las formas en las que las culturas del Brasil y de la 
Argentina, enfrentadas a una modernización autoritaria sumamente injusta y violenta, 
proclamaron el estrepitoso derrumbe de la ideología de la modernización en el terreno 
mismo de la cultura (Garramuño, 2009, 68).   
 
Es así como, cada novela tiene una forma distinta de acercarse a la modernización, pues, la 
perspectiva que dicho paradigma ofrece, pone en evidencia nuevas y diversas taxonomías 
sociales y estéticas. 
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preocupación por el pasado, que se manifestó tanto en la literatura como en otras formas 
de producción cultural. De esta manera, algunos novelistas (como Ribeiro, 
específicamente, en su novela El Mulo)  tendieron a buscar en el pasado la clave del 
presente, “como si el presente sólo pudiera verse en el espejo disforme del pasado; 
como si el pasado fuera, para estas construcciones, tan sólo una metáfora del presente” 
(Garramuño, 1997, 99). 
  
No obstante, otro tipo de producción literaria se acercaba al pasado como una manera de 
acusar al discurso historiográfico -en cualquiera de sus manifestaciones- de ficcional; al 
mismo tiempo, se evidenciaba la intención de cuestionar las representaciones discursivas 
que emergieron a lo largo de la historia hegemónica. Un tercer sector de la creación 
narrativa aún se encuentra en los intentos de construir –por encima de la autoritaria 
historia oficial- una historia alternativa que le de voz a los oprimidos y marginales, 
mostrando ese otro lado del discurso triunfador; para así, llenar los vacíos y huecos de 
ese relato incompleto que ostenta el discurso hegemónico. 
 
Ahora bien, el acercamiento al pasado en las novelas Maíra y El Mulo, se centra en el 
diálogo con estos tres usos reconocidos por Garramuño, los cuales se articulan de 
diversas formas: el uso del pasado como cuestionamiento de la representación -de 
clases-, interactúa con aquel uso, en el que se buscan respuestas, en el pasado, sobre el 
presente, pues, aquél funciona como una alegoría de este último; en efecto, el diálogo 
entre estos dos usos se evidencia en El Mulo. Por otro lado, se encuentra el pasado 
como construcción de una configuración social alternativa, que sugiere una serie de 
problemas nuevos; este uso es evidente en Maíra. Ciertamente, las novelas de Ribeiro 
estructuran una temporalidad similar, construidas sobre un contrapunto temporal que no 
sólo confronta momentos diferentes, sino también, historias distintas. 
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Tanto en Maíra como en El Mulo, es visible esa yuxtaposición temporal en la 
organización narrativa de las novelas, en las que siempre parecen superponerse dos o 
más tiempos históricos. De este modo, el problema parece no ser el presente, sino el 
pasado dentro del presente, en cuya narración encuentra un espacio de articulación, 
como es el caso de El Mulo: 
 
Amanecí con los pulmones en fuego. No solamente los del pecho, acatarrados. 
También los del alma, enfermizos. Pasé la noche reviviendo idos que no habían 
sido. Soy hombre de juicio, usted lo sabe. Pero mi juicio no es tanto que me libre 
de las tonterías que hice y a veces hago (1986, 81). 
 
De esta forma, en la novela de Ribeiro, la historia que se narra está ubicada en el pasado 
y en el presente está el movimiento de la escritura; sin embargo, es necesario aclarar 
que en la obra hay una proliferación de discursos, sobre el mismo objeto (el lugar que 
Terencio Bogéa Filho ocupa en la sociedad y sus consecuentes prácticas discursivas), 
ubicada en lugares y tiempos específicos que impregnan y construyen al personaje, a lo 
largo de la narración: 
 
En Montes Claros me presenté al sargento reclutador con los papeles que el cabo 
Vito preparó: 
                ¿Nombre?: Terencio Bogéa Filho. 
                ¿Padre?: Terencio Bogéa. 
                ¿Madre?: Tereza P. (nunca supe si aquel cornudo puso esa p de puta o 
de otra cosa) Bogéa. 
                 Nacido el 7 de septiembre de 1920 en Grãomogol (153). 
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En efecto, dichos referentes espacio-temporales hacen posible cada una de las 
enunciaciones de Terencio sobre su posición en el mundo, marcando así diferentes 
perspectivas sobre el mismo pasado, pero que resultan inseparables del presente que 
rodea a Terencio -y que él mismo no logra comprender-. Con ese contrapunto temporal y 
con el uso de la escritura, como elementos concluyentes para la formación del sujeto, 
Terencio Bogéa indaga en el pasado de cada hombre que fue y busca las respuestas, a 
las preguntas, que le suscita su presente: 
 
El “piojo-de-cuartel” hambriento, vistiendo restos de uniforme. El soldado Terencio 
en el ejército, después cabo. El mulero Filó, futuro tropero de las Aguas Claras. El 
abridor de la hacienda del Vão. El marido de señá Mia. El coronel Castro Maya 
que soy hoy. . .  
          Si se juntasen, pudiendo hablar unos con los otros, seguro que ni se 
reconocerían. Ninguno adivinaría que el otro era él mismo. . .  
          ¿Quién soy yo de tantos que yo fui? (Ribeiro, 1986, 177). 
 
Después de todo, Terencio no sabe quién es, pues su referente está condicionado por la 
posición social que ocupa en un lugar y en un momento determinado. La respuesta que 
busca dicho personaje está fuera de él, ya que un sistema de relaciones sociales basado 
en reglas y discursos alrededor de las formas de relacionarse con los medios materiales 
de producción, define su existencia y sus modos de enunciación. Terencio es, apenas, 
una construcción social; de hecho, su apodo –El Mulo- es una denominación impuesta 
por  los negros de su hacienda los Naranjos, cuando éstos relacionaron las 
características de dicho animal con la imposibilidad, de Terencio, para tener hijos.  
 
En el caso de Maíra, el contrapunto y el vaivén temporal constituyen uno de los modos 
de representación del recuerdo en Isaías y Alma. Por esta misma línea, en la novela hay 
una combinación de narrativas personales junto con descripciones de sucesos que 
rodean al pueblo Mairum, lo que permite un cuestionamiento a la tradición discursiva y 
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sus representaciones sociales dentro de la historia, sin que ello se convierta en un simple 
ejercicio mimético. No obstante, es preciso señalar que la narración en Maíra, se 
relaciona –más que con un momento específico del pasado- con una multiplicidad de 
discursos pertenecientes a diferentes contextos históricos; seguramente, en un intento 
por evitar la certeza de una única historia, en virtud de una comprensión alternativa de 
los hechos.  
 
Pese a las diferencias que puedan presentar las novelas -Maíra y El Mulo- en el uso del 
pasado, existen elementos que relacionan dicha función; pues en estas obras, el retorno 
al pasado resulta en un intento por desmenuzar una tradición representativa para exhibir 
los diferentes usos políticos a los que se ha sometido esa tradición; al mismo tiempo que 
se cuestiona la construcción de identidades culturales basadas en razas y clases. 
 
En la novela Maíra, el autor incorpora el cuestionamiento sobre la representación de 
clases que se ha venido construyendo a lo largo del siglo XX en Brasil. De esta forma, las 
intervenciones de Isaías y de Alma, junto con las de otros personajes, pueden ser 
interpretadas como la narración de diferentes experiencias de clases, a través de una 
estructura jerarquizada y permeada por distintas representaciones sociales. 
 
Es así como, en una parte de la novela aparece un marco sociohistórico bien definido, 
que da cuenta del interés de Ribeiro en buscar Otras historias dentro del pasado 
brasileño y de señalar los modos de enunciación de diferentes sectores de la población, 
en aras de cuestionar algunos imaginarios construidos a través del discurso dominante. 
Este marco de referencia se encuentra ubicado después de la tercera década del siglo 
XX; momento en el cual, el interés del Estado se concentró en evadir levantamientos de 
caudillos regionales y en favorecer el liderazgo de militares victoriosos, lo que llevó a la 
instauración de una política clientelista que consintió reestructurar y ampliar la 
administración federal. Sin embargo, la necesidad de conservar el apoyo popular, que 
hizo victoriosa la revolución de 1930, produjo una política social mucho más osada, 
puesto que se instituyó el sindicalismo, legalizando los conflictos de clase. En efecto, 
Capítulo 2 79
 
este cambio tuvo como consecuencia la proscripción del viejo patriciado de políticos 
profesionales, la profesionalización de la carrera militar, de la mano con su convocación a 
tareas del gobierno y de conducción de desarrollo económico, apartándola de la 
conspiración permanente.   
 
Es así como, esta estructuración de las clases sociales se asentó en la conciencia 
colectiva53, la cual internalizó la diferenciación de su conjunto social y la naturalizó sin 
una razón satisfactoria, lo que permitió que, años más tarde, dicha taxonomía resurgiera 
en las relecturas del pasado que ostentaron las novelas de los años setenta; década en 
la que, según Garramuño, hubo un “relativamente generalizado retorno al pasado” 
(Garramuño, 1997). Bajo tales condiciones, la literatura brasileña que -como Maíra- 
buscaba en el pasado la construcción de una configuración social alternativa, interpeló a 
la sociedad y se preguntó sobre las razones de esas abismales diferencias que separan 
y contraponen a los múltiples universos socio-culturales aislados por regiones, estratos y 
ritmos históricos que coexisten y se interponen dentro del mismo espacio nacional. De 
este modo, la literatura asume una función estética basada en “un componente de la 
relación entre la colectividad y el mundo” (Mukarovský, 141). 
 
No obstante, el discurso de algunas novelas de la década del 70 responde a mecanismos 
mucho más complejos que la intencionalidad y la ideología explícita de los(a) 
escritores(a); puesto que dicho discurso, junto con las alegorías “son figuraciones del 
imaginario social, más bien difuso y suelen construirse en los márgenes de un lenguaje 
que asimila las pulsiones colectivas” (Cornejo, 1994, 135), como es el caso de Maíra, en 
cuya narración aparecen los imaginarios que rodean la inclusión de un nuevo sector 
“productivo” a la sociedad y la asimilación -por parte de la colectividad- de las funciones 
que dicho grupo ejecuta. Esto es evidente en la novela, a través de la locución de un 
empleado del gobierno, que expresa su punto de vista sobre la presencia del padre de 
                                                 
 
53 Conciencia colectiva, entendida de la forma en que la expone Jan Mukarovský en su texto, 
“Función, norma y valor estéticos como hechos sociales”: “la conciencia colectiva es un hecho 
social; puede definirse como el lugar de existencia de los diferentes sistemas de fenómenos 
culturales como son la lengua, la religión, la ciencia, la política, etc.” (2000, 142). 
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uno de los indígenas occidentalizados, al mismo tiempo que pone de manifiesto, una 
serie de representaciones de clase, construidas en la primera mitad del siglo XX 
brasileño:  
 
Su padre fue el verdadero civilizador de este sertoes. Primero, como suboficial del 
mariscal Rondón. Después como comerciante fuerte. Vivió años-y-años en este 
mismo lugar que era, entonces, un caserío grande con centenas, tal vez millares, 
de indígenas y sertanejos y funcionaban como un centro de activo comercio. Las 
crisis de la goma y de otros géneros tropicales, la Revolución de 1930 y, sobre 
todo, la muerte de su padre contribuyeron al descalabro en que cayó el Iparanã 
(Ribeiro, 1981, 136).   
 
En esta cita es ostensible un conjunto jerarquizado de saberes e ideas, construido 
alrededor de un sector social y de una situación específica del contexto narrativo. El 
hecho de darle relevancia a la presencia del suboficial y recordarlo en relación con otro 
hombre fácilmente identificable por la impronta que su apellido deja en el terreno que 
pisa –mariscal Rondón-, señala los imaginarios gestados en la sociedad, alrededor de la 
vida militar, la cual, encarna ciertos ideales de la Nación, estos son: la masculinidad 
equiparable a la autoridad, el respeto a las jerarquías fijadas por la tradición, la fuerza, la 
valentía y el arrojo al momento de defender el territorio y algunos “derechos” específicos 
de ciertas clases sociales. Así mismo, a este representante del Estado se le visualiza, en 
la novela, como conductor de un proceso “civilizador” en el Iparanã; a pesar de que su 
presencia pone en crisis algunos géneros tropicales y lleva a los indígenas a una 
precarización constante de sus condiciones.  
 
Ciertamente, los imaginarios sociales construidos alrededor del sector militar, en Maíra, 
marcan una distancia abismal con los hechos concretos que determinan la realidad 
tangible en la obra; pues dichos imaginarios, en la novela, operan en función de la 
construcción de “formas y modos que fungen como realidades” (Pintos, 2006, 36) 
aceptadas y compartidas pero que, finalmente, no siempre son demostrables. De esta 
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manera, la novela muestra la otra cara del “progreso”, silenciada por la imagen que 
proyecta aquel sector que se incorpora, activamente, a la sociedad.  
 
La relectura del pasado en Maíra, permite la aparición de varios momentos significativos 
de la historia brasileña, los cuales se incorporan sincréticamente en el universo narrativo. 
No obstante, vale la pena señalar ciertos eventos de vital importancia en Brasil, en virtud 
de entender uno de los usos del pasado que recorre la novela de Ribeiro. Para empezar, 
es necesario recordar que después de la década del 30, el cambio más notable, en la 
estructuración social del país, fue la incorporación de las masas asalariadas urbanas al 
sistema político, no como votantes que se pudieran denominar como partidos, sino como 
seguidores del Estado protector, organizados en sindicatos dirigidos por liderazgos fieles 
al gobierno; bajo tales circunstancias, este tipo de gobierno se mantuvo en el poder 
desde 1930 hasta 1945, cuando la victoria de los aliados y el reconocimiento de Estados 
Unidos como potencia mundial, impuso el derrocamiento de Vargas.  
 
En consecuencia, se reimplantó, dentro de la posguerra, el viejo régimen patricial; en 
estas condiciones, se desencadenó una crisis institucional, entre 1950 y 1964, que trajo 
consigo una sucesión de golpes de Estado, acompañados de contragolpes, un suicidio, 
una renuncia y un derrocamiento que demostró la obsolencia del régimen político54.  
                                                 
 
54 Después de muchos intentos de los partidos patriciales, Brasil asistió al retorno de Getulio 
Vargas en virtud de la lealtad del electorado popular al régimen autocrático pero responsable 
socialmente con el pueblo. Obviamente, es una autocracia el nacional-sindicalismo de Getulio 
Vargas, que se configuró para el proletariado urbano como la forma deseable de gobierno, porque 
le habló al pueblo de sus intereses concretos: el amparo contra el patrón y la policía, la 
oportunidad de organización sindical, la estabilidad del empleo y el salario mínimo. Sin embargo, 
en 1954 Getulio Vargas se suicidó, muchos dicen que fue por la desesperación de gobernar 
contra la hostilidad de los políticos profesionales, aunque su imagen quedó en el pueblo con 
mucha intensidad. A este hecho lo sucedió la elección, con votos del líder muerto, de Juscelino 
Kubitschek; luego, las masas urbanas eligieron al populista Janio Quadros a la presidencia de la 
república y más tarde al reformista João Goulart, que emergió como encarnación de los 
compromisos getulistas; estos dos últimos se enfrentaban con muchísimos problemas, al intentar 
poner en ejecución sus programas políticos; por tal motivo, Quadros sintió la necesidad de 
renunciar para provocar un movimiento popular que lo recondujera al poder con suficiente fuerza 
para enfrentar a la oposición. Goulart, por su parte, tuvo que dejar el poder mediante un golpe 
militar imposible de sortear; de esta forma se instauró una política regresiva y represiva que 
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Evidentemente, en la estructura de poder de mediados del siglo XX brasileño se pueden 
encontrar formas larvales propias del periodo colonial, aunque cada cuerpo constituyó un 
todo con sectores funcionalmente diferenciados de una misma clase dominante, en 
donde, a través de uno de ellos, se explotaba la producción agrícola y minera de 
exportación, mientras que, a través del otro, se buscaban las oportunidades de 
enriquecimiento ofrecidas por la ampliación del mercado interno y externo; de esta 
manera, se pueden encontrar: 
 
. . . remanentes del viejo patronato latifundista y parasitario junto al patronato 
moderno, empresarial y gerencial de las grandes empresas nacionales y 
extranjeras; y por el otro, un patriciado gerontocrático de políticos profesionales 
incapaces de ganar elecciones libres y un cuerpo de tecnócratas sumisos a los 
intereses empresariales (Ribeiro, 1978, 140). 
 
Todos estos sectores se unieron para llevar adelante la dependencia, a través de una 
industrialización recolonizadora, administrada por empresas transnacionales, lo que hizo 
que el pueblo se viera avocado a la desocupación en las ciudades y a la explotación en 
los latifundios, para garantizar a la minoría privilegiada las regalías de un alto nivel de 
vida.  
 
En Maíra, a través del uso sincrético del pasado brasileño, se posibilita un acercamiento 
a las prácticas discursivas de aquella clase social que reconfiguró el régimen patricial a 
mediados del siglo XX; de igual manera, la novela evidencia la situación de aquellos 
Otros, “los marginales”, que son escuchados por medio de su ausencia, pues, cuando el 
                                                                                                                                                   
 
expresaba la incapacidad de las clases dominantes dependientes, para instituir una estructura de 
poder fundada en la soberanía y en la participación popular, dicha incapacidad provino de su 
postura histórica como un poder puesto al servicio de los sectores más abonados y de los 
extranjeros que condenaron al Brasil a entrar en un nuevo movimiento de incorporación histórica, 
en una orientación antinacional y antipopular.   
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autor de la obra le da relevancia al discurso del colonizador, al mismo tiempo -pero por 
vía del silencio-  muestra la manera en que el sistema anula a sectores completos. En 
otras palabras, aquello que no se escucha, aquello “que no se ve (las opacidades) solo 
puede ser observado a través de las relevancias y la construcción de las mismas” 
(Pintos, 62); de esta forma, se sugiere la configuración de una historia alternativa desde 
la literatura: 
 
Pues sí, Pío, estamos acabando de construir el caserón de la hacienda para 
recibir a los huéspedes del senador. El campo de aterrizaje ya está a punto, hoy 
será estrenado. Vas a ver, esos campos de los Epexãs de aquí a poco tiempo van 
a estar poblados de un ganado enrazado que dará gusto. Ya está llegando la 
primera manada: seiscientas vacotas y más de cincuenta toritos. […] Y los 
Epexãs, perdone la pregunta, señó Tonico, ¿qué es lo que usted hizo con ellos? 
¡Ah! Los marginales, los marginales, como dice el senador: unos desgraciados. 
No quisieron colaborar, sinvergüenzas. Con el trabajo no quieren nada. La 
solución fue llamar a un batallón del Tercer Regimiento para ahuyentarlos como 
invasores de la hacienda del senador (Ribeiro, 1981, 292).  
Evidentemente, este sistema neocolonial facilitó la aparición de monopolios económicos, 
basados en la explotación de la tierra, la cual fue (arrebatada a los Otros) controlada y 
aprovechada por unos pocos; en consecuencia, esta situación generó la necesidad de 
crear diversos y especializados mecanismos de represión que afectaron a todos aquellos 
que no hacían parte del status quo. 
Con base en esta lógica, el asistente del Senador, desde su lugar de enunciación, crea 
una serie de categorías para los Epexãs, los cuales son “rebautizados”  –desgraciados, 
sinvergüenzas-  a partir de la relación que éstos tienen con el sistema productivo de 
occidente. En efecto, si los indígenas no cumplen con su labor de acatamiento, con su 
destino de pueblo sometido, tienen que padecer el destierro, al igual que Caínes 
contemporáneos, marcados como “marginales”, mientras el estamento oficial los va 
“ahuyentando” hacia las orillas de la historia, hacia las cercanías del olvido. 
   Ciertamente, los usos del pasado en las tres novelas, señalan las prácticas discursivas 
sobre las cuales se constituyeron las representaciones sociales de clase, en el Brasil 
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literario que las novelas ostentan. De igual forma, las obras evidencian ciertos 
silenciamientos de la historia oficial y develan algunos imaginarios sociales, esgrimidos 
por las clases dominantes para proteger sus intereses. En efecto, estas tres obras hacen 
notar que dichas clases se formaron en el esclavismo con una postura socialmente 
irresponsable con relación a las clases subalternas y oprimidas.  
De igual manera, las novelas despliegan una serie de relatos que reflejan las grandes 
tensiones producidas por esa estructura desigual que dificultó la conciliación de clases;  
dado que, de la única igualdad de la que se puede hablar en las novelas, es la existente 
entre los pares, patronos y patricios, quienes comparten la misma preocupación y el 
mismo interés: el mantenimiento del orden a cualquier precio. 
Ahora bien, en estas relecturas del pasado, que ofrecen las obras, se advierte que, aún 
cuando la élite -colonial y postcolonial- del Brasil pueda ser subdividida en varias 
categorías, sus ejes o columnas vertebrales más visibles se pueden encontrar en tres 
sectores, en donde cada uno está subordinado al anterior. El primero está conformado, 
según Ribeiro por, los grupos dominantes extranjeros entre los que se cuentan los 
hombres de negocios, propietarios de tierras, misioneros, etcétera. El segundo lo 
conforman los grupos nativos dominantes: terratenientes feudales, burguesía mercantil e 
industrial, oficiales nativos de clase alta; mientras que del tercero, hacen parte las elites a 
escala regional o local que en algunos casos corresponden a miembros del segundo 
sector o actúan en interés de estos grupos y no en conformidad a los intereses que 
verdaderamente corresponden a su propia condición social55.  
                                                 
 
55 En efecto, este último grupo alcanza a incluir grupos sociales o identidades que pueden 
combinar elementos de la élite y de los subalternos (miembros de grupos sociales menos 
favorecidos que han ascendido en términos administrativo o de clase, o que han perdido su 
estatus de élite). De esta manera, se hace evidente la heterogeneidad en la composición de esta 
última clase, en virtud de los desarrollos regionales y económicos, los cuales diferían de un área a 
otra. Esta situación creó varias ambigüedades en las actitudes y alianzas, especialmente entre los 
estratos bajos de la burguesía rural, propietarios empobrecidos, campesinos ricos y medios-altos. 
Es así como, se puede apreciar al mismo actor social, aparecer en dos lugares diferentes, pero en 
lados opuestos del par binario élite/subalterno. Por este motivo,  este último grupo puede ser 
persuadido de alienarse con los grupos subalternos, aún siendo parte de determinada élite; de 
hecho, esta tercera categoría de élite se encuentra, en una posición de sujeto intermedio o liminal; 
en efecto, esta característica del tercer grupo señala la indeterminación de los componentes del 
pueblo. No obstante, dichas circunstancias están, según Beverley, “enraizadas en las 
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En conclusión, en las novelas Macunaíma, El Mulo y Maíra se hallan distintos  
imaginarios, enarbolados por diferentes clases y sectores sociales. En efecto, estos 
imaginarios hilan las acciones y los eventos desarrollados en las obras, al mismo tiempo 
que suscitan disímiles modos de relacionarse entre los seres humanos que hacen parte 
de cada universo narrativo.  
Es así como, las novelas exponen los elementos absurdos e injustos que nutren aquel 
“orden” social, representado y parodiado, en cada una de las obras. De esta forma, la 
novela Macunaíma, subraya el modus operandi de Venceslao Prieto Prieta, quien es 
percibido como una analogía a la monstruosidad del sistema económico. Tan es así que 
la narración Otrifica a dicho personaje y cambia el lugar de observación del Héroe, quien 
a partir de su perspectiva crea una distinción, desde la cual formula fronteras entre lo 
Otro y lo Nosotros y con ello, invierte el orden del sistema, al mismo tiempo que sintetiza 
una reflexión sobre la cultura brasileña. Ciertamente, la novela desmorona  una tradición 
representativa y las estructuras discursivas –sostenidas desde la Colonia- en torno al 
sector patronal y al imaginario construido  alrededor del éxito, ostensible en el 
acaparamiento de riquezas.  
En cuanto a la novela El Mulo, vale la pena señalar que, el uso del pasado en la obra 
presenta un cuestionamiento a las representaciones de clases, lo cual es evidente en el 
énfasis que se le da a la estructura vertical de la hacienda; dicha taxonomía es explícita a 
través del lugar y del modo de enunciación utilizados por  Terencio, como también, a 
través de los imaginarios que se van delineando, contundentemente, en la narración. Por 
esta misma línea, en El Mulo, hay una desnaturalización de aquellas clases construidas 
como subhidalgías que se fueron consolidando en la  sociedad brasileña. 
 De ahí que la novela interpele los discursos que legitiman la patente de Coronel-
hacendado; de hecho, la autoreferencialidad de Terencio sugiere la intención de 
caricaturizar  a aquella clase, a través de la imagen de un “prohombre” condenado por el 
                                                                                                                                                   
 
características estructurales de las formaciones coloniales y post-coloniales y en la lógica de 
desarrollo capitalista desigual y combinado resultante” (Beverley, 134). 
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miedo y asaltado por una constante pregunta  -¿quién soy yo?-  cuya respuesta se 
encuentra fuera de él, ya que es el sistema de relaciones sociales lo que determina su 
existencia. Terencio es, en sus diferentes pasados, una construcción....una 
representación social.  
Por otro lado, la novela Maíra despliega una amplia serie de representaciones sociales, 
naturalizadas por sus modos de enunciación. En efecto, cada categoría está permeada 
por una sucesión de imaginarios colectivos que responden a intereses específicos y que 
emergen en los discursos esgrimidos por los diferentes sectores sociales, a través del 
código relevancia-opacidad; esto es, en una perspectiva determinada desde la cual se 
crean esencialismos y supresiones convenientes. Bajo estas condiciones, en la novela 
germina la perspectiva de Dios, desde la cual se emiten juicios a favor del status quo. 
De otra parte, Maíra ofrece una aproximación a las prácticas discursivas de aquella clase 
social que reestructuró el régimen patricial a mediados del siglo XX; de igual manera, la 
novela muestra el elocuente silencio de aquellos “marginales”, cuya presencia sugiere la 
construcción, de una historia alternativa: sincrética y plurisignificativa, que confronte 
diferentes hechos y permita diferentes perspectivas.  
  
 
3. Diseño del “Cuerpo Ciudadano” en 
Macunaíma, Maíra y El Mulo 
Así como se formaron las élites en Brasil, también se diseñaron los elementos y las 
herramientas que tipificaban a aquellos que no hacían parte de los círculos de poder; es 
así como, en el orden jurídico republicano apareció una relación entre el poder y el 
cuerpo. La perspectiva que ofreció este mecanismo de control, basado en dicha relación 
bipartita, señaló, a quienes no cumplían con los requerimientos exigidos por el sistema, 
como anomalías colmadas de vicios, que permitían y fomentaban el retraso del 
desarrollo. Una de las herramientas con la que se esgrimió esta práctica “civilizadora” fue 
la escritura; en efecto, este mecanismo de control creó una dicotomía entre los 
fundamentos planteados por la escritura reguladora y la dinámica de la realidad.  
 
Esta situación apareció en escena con la República, dado que, en este periodo, se abrió 
un espacio político, que tenía dentro de su agenda, la reorientación de los mecanismos 
de poder que emergían del recién orden jurídico ciudadano y de los alcances, 
importados, de la Ilustración. De modo que, la violencia de los castigos y el desenfreno 
de las pasiones debían reconducirse para construir, aquello que Beatriz González 
Stephan llamara56 “el homo economicus y también, la no menos mujer domestica(da), 
sujetos de la nueva sociedad burguesa, prototipos requeridos para la utopía del progreso 
y de la modernización” (González, 1996, 19). Dicha reorientación, dentro del orden 
jurídico republicano, suponía una relación entre el poder y el cuerpo fundado en la 
disciplina, en la productividad y en la higiene: 
 
                                                 
 
56 En su artículo, “Economías fundacionales. Diseños del cuerpo ciudadano”. Cultura y tercer 
mundo, Vol.2 Nuevas identidades y ciudadanías. Caracas: Nueva sociedad, 1996. 
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. . . comprobamos, que en gran parte, si no en su mayor número, son influencias 
que en el Brasil obraron sobre el indio a través de la catequesis o del sistema de 
moral, pedagógico y de organización y división sexual del trabajo, impuestos por 
los jesuitas (Freyre, 1943, 139.Vol. 1). 
 
Tal y como lo señala la cita de Freyre, la religión y la política, a través de  la escritura, 
crearon diversos modos de segregación y fundaron las bases sobre las cuales se 
establecería un modelo, según el cual, quienes se encontraban por fuera de este nuevo 
orden serían catalogados como retardatarios y viciosos.  
 
Ahora bien, en el intento por buscar en el pasado las respuestas a las preguntas que el 
presente suscita, Ribeiro expone en su novela El Mulo, una situación en la que se 
concreta este hecho, justamente cuando Terencio Bogéa se encuentra fuera de los 
círculos de poder -y por ende, fuera de los lineamientos de disciplina, productividad e 
higiene- pues, prácticamente, dentro del sistema organizativo de la hacienda en la cual 
pasa su infancia y parte de su juventud, Terencio, junto con las mujeres encargadas de 
los oficios domésticos, no alcanzan a ostentar la condición de seres humanos, muestra 
de ello es que sus trabajos no son reconocido dentro del marco jurídico ciudadano y 
además, las condiciones de higiene en las que viven ratifican su deshumanización: 
 
Mi calentura de muchacho nunca fue la Zeca, eran las dos mozas jóvenes, 
cogidas huérfanas, María y Justina. Andaban tan sucias, despeinadas y piojosas 
que, si tenían encanto, sería sólo por la lozanía de la edad que se emparejaba 
con la mía. Nunca me aproximé a ellas, apartado por Zeca y por los hombres de 
la casa que no querían saber de gente del corral que rondaba por la cocina. Pero 
me gustaba ver a las dos arrodilladas, sobre el batiente de la escalera, 
agachadas, catando piojos una en la otra y reventándolos con los dientes 
(Ribeiro, 1986, 90).   
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En efecto, a través de la historia del Brasil, se crearon arquetipos que representaban a 
aquellas personas que se encontraban en las condiciones más desfavorables dentro la 
escala social. Estos arquetipos  -con los que categorizaban a las personas localizadas 
por fuera del Nuevo Orden- representaban lo Otro, es decir, lo sucio, lo anómalo, lo malo, 
lo ineficaz, lo improductivo, etc. Algunos de los elementos que nutrieron dichos 
arquetipos eran: el fortalecimiento de un imaginario basado en la improductividad de 
aquellos que se dedicaban a los oficios domésticos y serviles, así como el señalamiento 
a aquellos que no podían cumplir con las normas de higiene, lo que se hacía evidente en 
el descuido del aspecto físico, esto último como resultado de las condiciones 
infrahumanas en las que vivían las personas sometidas a un sistema injusto de la 
“civilización”.  
 
Tal es el caso de María y Justina, en el fragmento de El Mulo, pues, no en vano se utiliza, 
dentro de la novela, la conjugación del verbo coger -cogidas-, para describir la situación 
de las niñas huérfanas, lo que puede remitir a una actividad asociada con la caza de 
animales. Así mismo, Terencio llama la atención sobre el aspecto físico de estas dos 
niñas, quienes son recordadas porque “andaban tan sucias, despeinadas y piojosas”, lo 
que las pone en una situación políticamente incorrecta; en efecto, ellas se encuentran por 
fuera de la profilaxis social, personificando los vicios de la “gentuza” que retarda el 
desarrollo en Brasil; de hecho, ellas se encuentran tan distantes del orden establecido 
que, el lugar que les pertenece es el corral, junto con los animales.  
 
De esta forma, la casa representa el espacio escriturario, en el que se perfilan las 
funciones y jerarquías de las personas dentro de una comunidad; la casa es una puesta 
en escena y una extensión, a escala, de la sociedad en general, así que, al excluir a 
María y a Justina del escenario de la casa y de los límites concebidos para los humanos, 
también se les excluye de la sociedad, por lo que se les atribuyen características 
animalescas y se pone en detrimento la condición humana de estas dos niñas, al punto 
que, son acompañadas por  -y hacen parte de–  los animales de la hacienda, de todo 
aquello que se encuentra fuera del orden jurídico y escrito.     
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En este orden de ideas,  se percibe que el proyecto fundador de la nación buscaba darle 
a la escritura un poder legalizador y normativo de prácticas y sujetos cuya identidad 
pudiese quedar circunscrita al espacio escriturario. En efecto, la escritura se convirtió en 
el ejercicio decisivo de la práctica civilizatoria sobre la cual descansaba el poder de la 
domesticación57 de la barbarie, la dulcificación de las costumbres y el adiestramiento de 
los cuerpos. Un ejemplo de esto lo brinda la novela de Mario de Andrade, Macunaíma, 
cuando el héroe relata a las Icamiabas, su experiencia en la ciudad de São Paulo: 
 
Ora sabréis que su riqueza de expresión intelectual es tan prodigiosa, que hablan 
en una lengua y escriben en otra. […] En las conversaciones utilízanse los 
Paulistanos  de una jerigonza bárbara y multifacética, crasa de factura, e impura 
en lo vernáculo, más que no deja de tener su saber y fuerza en las apóstrofes, y 
también en la voces del juguetear. […]Mas si de tan despreciable lengua se 
utilizan en las conversaciones los naturales de esta tierra, tan luego toman la 
pluma se despojan de tanta aspereza, y surge el Hombre Latino, de Linneo, 
expresándose en otro lenguaje, muy próximo del virgiliano, y al decir de un 
panegirista, idioma de meguez, que, con imperecedera gallardía, intitúlase: lengua 
de Camões! (De Andrade, 1979, 53).   
 
En esta parte de la novela de Andrade se hace evidente una alusión irónica a la 
transformación que despliegan las personas de São Paulo frente a la escritura, por lo que 
se puede hablar de dos tipos de sujetos dentro de una misma comunidad (la Paulistana) 
e incluso, dentro de un mismo cuerpo: el sujeto escrito y el sujeto fáctico. El primero es 
aquél que se funda con el mundo escriturario, el que aparece en el escenario público y 
que integra el proyecto de nación, a partir de su alejamiento de los arquetipos 
identificados como la barbarie y lo Otro; dicho alejamiento consiste en la capacidad de 
mimetizarse en el mundo “civilizado”, en la práctica de las convenciones que se 
establecen con la escritura y en la performática de los cuerpos que integran el ideal de 
                                                 
 
57 Domesticación o domesticidad, entendida de la manera en que lo hace Michel Foucault; es 
decir, como “Una relación de dominación constante, global, masiva, no analítica, ilimitada, y 
establecida bajo la forma de la voluntad singular del amo, su capricho” (Foucault, 2002, 141).  
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sociedad. Este sujeto, a través de la escritura, se sustrae las impurezas que atacan el 
proyecto civilizador “tan luego toman la pluma se despojan de tanta aspereza”, esto es, 
porque la escritura funciona como una depuración social que invoca un ideal: el “Hombre 
Latino” Sí, con mayúscula, aquél que tiene linaje -al menos en la escritura- y que se 
distancia del pueblo con su discurso, para hacer de su presencia una representación 
sempiterna del ideal del “Hombre Brasileño”, buscado y proyectado en, y desde, la 
escritura para la Nación58 “expresándose en otro lenguaje, muy próximo del virgiliano. . .”  
  
Del otro lado se encuentra el sujeto fáctico, aquél que, según la explicación de 
Macunaíma a las Icamiabas, utiliza un jerga “bárbara y multifacética” alimentada con las 
impurezas verbales y la espontaneidad del momento. Éste ya no es un sujeto público, por 
el contrario, el sujeto fáctico, se encuentra en los intersticios y fisuras del Brasil, él no 
aparece en la escritura, sino en los silencios y en los ecos de entrelíneas; su fortaleza 
está en la oralidad, más cerca al contacto instantáneo con el pueblo y con la realidad; no 
obstante, y aunque constituye la mayoría, dista mucho del ideal del “Ser Brasileño”, del 
tipo nacional imaginado a través de la escritura, pues su presencia es la contracara de la 
“civilización”, aquello que señala lo Otro; tal y como lo evidencia Freyre: 
 
De aquella primera dualidad idiomática, la de los amos y la de los nativos, nos 
quedó, sin embargo, una de lujo, oficial, y otra popular, para uso diario; dualidad 
que duró seguramente siglo y medio, y que se prolongó después, con otro 
carácter, en el antagonismo entre el habla de los blancos de las casas-grandes y 
la de los negros de las senzalas; un vicio en nuestro idioma que sólo hoy, a través 
de los novelistas y de los poetas jóvenes, va corrigiéndose o atenuando: el vacío 
enorme entre la lengua escrita y la hablada; entre el portugués de los bachilleres, 
de los padres y de los doctores, propensos casi siempre al purismo, al 
preciosismo y al clasicismo, y el portugués del pueblo, del ex-esclavo, del niño, 
del analfabeto, del montaraz, del lugareño. El de éste, lleno todavía de 
                                                 
 
58 Tan así que, según Gilda de Mello e Souza, en ese fragmento que se cita de la novela, Mario de 
Andrade hace una alusión al hecho de que, en el Brasil (correspondiente al contexto del autor) la 
lengua escrita, utilizada por los escritores convencionales seguía imitando la de Portugal.  
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expresiones indígenas, como el del ex-esclavo caliente aún de la influencia 
africana (Freyre, 1943, 213). 
 
Ciertamente, la nación que se instituyó devino de una realidad meramente escrita, 
reservada a una estricta minoría que vehiculaba el ejercicio del poder a través de la 
proliferación de una serie de instituciones, -talleres, escuelas correccionales, hospicios, 
manicomios, cárceles- que bien pudieron definirse como una taxonomía social, en tanto 
que, representaban “[…] el espacio disciplinario de los seres naturales” (Foucault, 2002, 
152). Así mismo, se creó una táctica disciplinaria, encargada del ordenamiento espacial 
de los seres humanos; esta táctica se ubicó en un punto que facilitó la unificación de lo 
singular con lo múltiple59, de modo que, su función era caracterizar y construir clases. 
Esto último, se logró en Brasil, a partir de una serie de prácticas discursivas -
constituciones, registros, censos, mapas, gramáticas, diccionarios, manuales de 
urbanidad, y tratados de higiene- que establecieron el orden público, interviniendo con 
delicadeza en el movimiento de los cuerpos, para convertir a las subjetividades en 
sujetos de Estado y contrarrestar las dificultades que podían propinar los agentes 
descentrados. A este tipo de prácticas discursivas, se las reconoce como “las disciplinas” 
entendidas como “métodos que permiten el control minucioso de las operaciones del 
cuerpo, que garantizan la sujeción constante de sus fuerzas y les imponen una relación 
de docilidad-utilidad” (Foucault, 2002 141). 
 
Estas disciplinas no sólo instauraban cierto  tipo de orden coercitivo, sino que también 
establecían mecanismos de regulación -más dóciles (si se quiere) pero a su vez más 
contundentes y efectivos- a través de las instituciones socialmente impuestas, entre las 
que se encontraba, la religión; de modo que, las Santas Escrituras se convirtieron en una 
herramienta para controlar y vigilar las conciencias y los cuerpos, lo que a su vez 
implicaba la puesta en práctica de una normatividad que buscaba la construcción de 
identidades circunscritas al espacio escriturario, propio de los intereses “civilizadores”.  
                                                 
 
59 A su vez, permite la “caracterización del individuo como individuo, y la ordenación de una 
multitud dada” (Foucault, 153).   
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De manera análoga, en la novela Maíra, se puede encontrar que, para los colonos,  es 
necesario que los indígenas aprendan a leer (como un primer paso para 
occidentalizarlos); para luego, darles a conocer la Biblia y convencerlos de los 
“incontrovertibles” principios de la Sagrada Escritura y, así, tener un manejo sobre las 
almas, sobre los cuerpos y sobre los hechos que ocurren en esta comunidad aborigen. 
De modo que, la escritura y la lectura se convierten en factores disciplinarios y alienantes 
sobre aquellos Otros: 
 
Trataremos, después, de elaborar cartillas de alfabetización para los indios y de 
alfabetizarlos. Así ellos quedarán habilitados, progresivamente, para la civilización 
a través del instrumento básico de comunicación que es la lectura. Lo importante, 
no obstante, es que, dado ese paso, ellos tendrían acceso directo al fundamento 
de todo saber verdadero, la lectura de la Santa Biblia, que entonces estará 
traducida a la lengua mairum (Ribeiro, 1981, 185). 
 
Tal y como se evidencia en la anterior cita, la lectura de la Biblia se convierte en un 
mecanismo de regulación, el cual busca fundar sujetos en el circuito disciplinario de la 
escritura y, así, dejar a los indígenas habilitados para la civilización –o la producción- .  
 
No obstante, estos mecanismos no siempre surtieron los resultados deseados por las 
instituciones, a saber, lo que se produjo fue una serie de relatos que se mezclaban entre 
sí y que, en algunas ocasiones, reñían con las situaciones fácticas del día a día; así 
mismo, aparecían interpretaciones de las escrituras que pugnaban con los intereses del 
proceso evangelizador, tal es el caso de Señó Xisto -en la novela Maíra-, uno de los 
lugareños evangelizados; este hombre tiene una particular manera de entender e 
interpretar las Escrituras, cosa que sorprende a los misioneros: 
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 Otra doctrina extravagante era la de que con la venida del hijo de Dios no sólo 
habría, al fin, la paz sobre los escombros de la última guerra, sino que habría 
también, insistía, hartura para todos. Todo eso estaba muy bien, pero no la 
insistencia en que la hartura vendría de la redistribución de las tierras, que serían 
devueltas a Dios, su único dueño. También el ganado, decía señó Xisto, sería 
dividido entre todos. Los otros bienes también. Todo sería repartido para que 
cada familia tuviera su chacra, su vaca, su caballo (Ribeiro, 1981, 264).       
 
El caso de Señó Xisto y los evangelizadores representa ese sincretismo entre dos 
maneras de ver las Escrituras: una que trata de someter a través de la culpa y de las 
bondades de la obediencia y, otra perspectiva que, deja ver las ansias por  una especie 
de juicio –no necesariamente final- en el que se cumplan todos los anhelos de 
redistribución, de abundancia, de justicia y de libertad. Lo más asombroso de todo es 
que, estas dos perspectivas, que en determinados momentos riñen entre sí, pueden 
encontrar como habitad las esperanzas de una misma persona y aparecer, 
simultáneamente, en sus palabras –quizás descentradas, pero-  llenas de religiosidad: 
 
Un pueblo analfabeto, incapaz de leer  por sí solo el libro santo, necesita de 
guías. Los únicos disponibles allí en Corrutela eran señó Cleto, muy testarudo, y 
señó Xisto, muy fantasioso. Pero solo ellos sabían leer claramente y tenían una 
idea de la palabra revelada. Señó Xisto, con la manía de Don Sebastián, quería 
convertir el nacimiento del Esperado en una reencarnación. Lo peor es que 
parecía creer que la reencarnación podría recaer sobre cualquiera, incluso él 
mismo. Pero decía también que Él solo vendrá cuando todos estuvieran libres de 
pecado, purgados de toda impureza. Cuando llevaran una vida santa, inocente 
(Ribeiro, 1981, 263).    
 
De esta manera las escrituras ayudan a fundar al Otro, aquél lleno de fracturas 
constituidas, al mismo tiempo, por el “salvaje” y por el proceso de civilización, aquél 
formado por fragmentos llenos de «horror y de nostalgia por el “paraíso perdido”» 
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(Jáuregui, 2003, 77).  Cada una de estas fracturas y de estos fragmentos integran al  
“Sujeto”(a) dentro de un arquetipo liminal, marcado por la escritura disciplinaria como 
requisito previo a su reconocimiento como ciudadano (a).  
 
Sin embargo, esto no significa que la violencia de las pasiones, la soltura de los cuerpos 
y lenguajes hayan quedado inmediatamente regulados por las instituciones, por las 
gramáticas y por los manuales formulados en el siglo XIX, lo que ocurre es una tensión y 
una lucha, la mayoría de las veces sin resolver, entre los principios propuestos por la 
escritura reguladora y la dinámica de la realidad.  
 
En su intento por cuestionar la tradición discursiva y sus representaciones sociales, 
Maíra, ofrece un panorama sobre esta situación; específicamente, en el caso de Isaías, 
quien tiene como escenario un dilema entre su universo sexual y las imposiciones a las 
que es sometido dentro del convento; allí, él se debate entre la culpa y su profundo 
deseo por estar con las mujeres de su tribu, específicamente, con las mirixorãs, aquellas 
mujeres públicas -o putas nobles- y sagradas para la tribu: 
 
Tienen artes para hacer gastar a un hombre todo el óleo, corriéndose sin parar 
durante la noche entera. ¿Podré yo servir a una mairuna común permaneciendo 
dentro de ella, con el palo duro, la noche entera? ¡Claro que puedo! Basta 
recordar mis largas noches de angustia en el catre del convento con el palo duro 
hasta doler y la conciencia ardiendo de sentimiento de culpa. Los rezos a la 
Virgen Santísima para que me ayudase, para que me socorriese, me ablandase 
(1981, 85).  
 
Isaías es un indígena que, después de una grave enfermedad en su infancia, es llevado 
por los curas a Roma y allí, tras un largo proceso, se convierte en sacerdote; él sostiene 
una pugna persistente con su origen y aquel ser escindido e inefable en el que se ha 
convertido. Isaías hospeda los principios de dos maneras de ver el mundo y de dos 
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tradiciones, una más cercana a la naturaleza, más corporal, visceral y oral, y otra, más 
abstracta, intangible y fundada a través de la escritura. Por tal motivo, cae en una 
dicotomía entre lo que siente y, lo que se supone, debe sentir. Su conciencia, formada 
por una tradición escrituraria, se convierte en la cárcel de su cuerpo -“Basta recordar mis 
largas noches de angustia en el catre del convento con el palo duro hasta doler y la 
conciencia ardiendo de sentimiento de culpa”-. Esto evidencia que, Isaías se encuentra 
dominado por las disciplinas de tipo monástico, que según Foucault “tienen la función de 
garantizar renunciaciones más que aumentos de utilidad y que, si bien implican la 
obediencia a otro, tienen por objeto principal un aumento del dominio de cada cual sobre 
su propio cuerpo” (Foucault, 141).  
 
Evidentemente, esta intención de la disciplina de tipo monástico no alcanza a cumplir su 
cometido en Isaías, pues, si bien es cierto que éste se niega a sí mismo la posibilidad de 
consumar sus deseos primarios y sexuales, también es necesario señalar que él 
renuncia al sacerdocio, pues dista mucho de los diferentes elementos que conforman 
esta opción de vida, entre los que se cuenta el dominio absoluto sobre su cuerpo.  
    
Ahora bien, las prohibiciones y los requerimientos de los cuerpos no siempre aparecieron 
escritos, razón por la que se creó, dentro de la sociedad, una especie de paranoia y 
aquello que la letra no mencionaba se despertaba como una dimensión amenazante. Tal 
y como ocurre en la novela de Mario de Andrade, Macunaíma, pues, a partir de un 
fragmento de la obra, puede inferirse que, quien tiene el poder instala un orden coercitivo 
con estrategias de regulación; tal es el caso de Vei, la  madre Sol, quien le impone a 
Macunaíma disciplinar ciertas conductas de su cuerpo, a cambio de un estado perpetuo 
de juventud y belleza  -algo similar al Paraíso Eterno- , esto último, si el Héroe se casa 
con alguna de sus tres hijas, si le es fiel y “no anda jugueteando con cuanta cuñá hay por 
ahí”(Andrade, 1979, 44). En efecto, el Héroe acepta la propuesta de Vei, de hecho, pone 
como garantía de su palabra, la memoria de su difunta madre; sin embargo, una vez Vei 
Capítulo 3 97
 
sale con sus tres hijas para hacer el día por el cerradón60, Macunaíma se dispone a 
juguetear con cuanta cuñá61 encuentra en su camino. 
 
Obviamente, el desacato de Macunaíma, el hecho de que esquive el sistema restrictivo 
que le impone Vei y que abandone los beneficios que ella le ofrece; pone en evidencia la 
tensión insostenible que genera en él, el sistema disciplinario de normas y prohibiciones 
que establece la madre Sol. Adicionalmente, es necesario expresar que, no es gratuito 
que, el cerradón, sea la Avenida Rio Branco; puesto que, esta avenida tiene una 
importancia capital en la historia del Brasil, ya que su trazado señaló un momento 
decisivo en la modernización de Rio de Janeiro y en la transformación de las costumbres 
sociales y urbanas62. Evidentemente, Mario de Andrade conocía la importancia que tenía 
este sitio, razón por la cual se puede inferir que, dicha alusión está cargada de  
significado, en tanto que, el lugar en cuestión, representa el camino fáctico y real, que se 
diseñó en el Brasil de comienzos del siglo XX, como vitrina de los cuerpos ciudadanos y 
como escenario del arquetipo normatizado que se establecería con la modernización.  
 
Ahora bien, junto con la casa de la madre Sol se puede analizar otro elemento 
metafórico, que evidencia la formación del cuerpo ciudadano en la obra, tal es el caso de 
la misma Vei, pues, no en vano, ella es la luz, la Sol, aquella imagen que representa la 
razón en occidente y por ende, la base sobre la que se mueve el engranaje social  y su 
sistema de desarrollo. No obstante, para entrar en este circuito (el engranaje social) es 
necesaria la adecuación de las costumbres y la apertura de un cuerpo disciplinado que 
se integre al diseño productivo de la familia heteronormativa; algo a lo que Macunaíma 
no puede acceder por la naturaleza insubordinada de su sexualidad y por la incapacidad 
de domesticar su deseo… “-Pos al fin que ni quería, entiende!” (Andrade, 1979, 45). Es 
así como, dentro de la novela, Vei puede ser vista como una de esas figuras atemporales 
                                                 
 
60 Vei, la madre Sol, dentro de la novela de Mario de Andrade, vive en el cerradón con sus  tres 
hijas “Y el cerradón era la Avenida Río Branco” (Andrade, 1979, 44).  
61 Cuñá es una de las formas con la que el Héroe llama a las mujeres.   
62 Esta información es tomada de las notas que, Gilda de Mello e Souza hace sobre la novela de 
Mario de Andrade. La traducción es de  Santiago Kovadloff (De Andrade, 1979, 127).    
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(Dios, familia, buenas costumbres, etc.) que organiza el mundo en un deber ser, al 
mismo tiempo que crea una especie de política de las coerciones, que implica un trabajo 
sobre el cuerpo, o como diría Michel Foucault “una manipulación calculada de sus 
elementos, de sus gestos, de sus comportamientos” (Foucault, 141) a través de una 
racionalidad meticulosa y casi exacta.  
 
En efecto, la novela Macunaíma señala una escisión entre las dinámicas del cuerpo 
occidentalizado –sus normas e instituciones-  y las acciones de aquel Otro que no ha 
sido disciplinado por el proceso de colonización y del cual habla Freyre: “En cuanto a la 
monogamia, nunca fue general en las zonas de cultura americana invadidas por los 
portugueses, como fue la poligamia, habiendo existido y existiendo aún entre tribus que 
se han conservado intactas de la influencia moral europea (Freyre, 1943, 118). De ahí 
que el Héroe, no pueda instalarse en el sistema monogámico que le impone Vei y plantee 
la posibilidad de otro modelo de relación, distante de los lineamientos impuestos por 
occidente.  
 
 Las tres novelas revelan que, a pesar de las grandes transformaciones socioculturales 
del Brasil, en los siglos XIX y XX  -con una aparición intermitente de elementos y 
prácticas que atraviesan los muros de la censura-  surgen grupos de poder que refuerzan 
su dominio frente a la población, a la que consideran “rescatable” toda vez que pueda 
resistir la influencia “maligna”, que descentraliza lo públicamente organizado y que actúa 
sobre los más débiles y vulnerables -los niños y las mujeres- sobre los que se ciernen las 
más diversas amenazas y comportamientos “desviados”. 
 
Ahora bien, es pertinente preguntarse ¿de dónde viene y qué encierra y/o esconde esa 
idea que señala a los niños y a las mujeres, como los y las más débiles y vulnerables 
frente a los comportamientos “desviados”? Pues bien, para una mejor comprensión sobre 
la importancia que ostenta el diseño del “Cuerpo ciudadano” en la sociedad, es necesario 
aclarar que, a través de la historia y de las prácticas discursivas inmersas en ella, el 
cuerpo ha tenido diferentes usos para exponer un sistema de normalidad concreto y 
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definido en el que “los rasgos del hombre adulto definen el patrón dominante” (Pedraza, 
2008, 205).  
 
Es así como los rasgos físicos de los niños y de las mujeres, fueron interpretados como 
síntomas objetivos de las supuestas “anormalidades63” inherentes a ellas y ellos, con 
relación a las características del cuerpo del hombre adulto; en consecuencia, estos 
elementos fueron la base de los argumentos que propendían por una educación y una 
posición social subordinada para los niños y las mujeres. Estas variaciones corporales,  
entre unos y otras, fueron interpretadas como indicios del manejo desigual de la razón y 
como conductas atípicas respecto al canon y a la medida que se estableció con el 
hombre adulto.  
 
De modo que, el cuerpo (su carga semántica y simbólica) se convirtió en una entidad 
definitiva para la condición humana, pues representaba la fuente de la cual emanaban las 
incapacidades naturales, la normalidad y las  anormalidades de unas y otros. Ahora bien, 
existía una diferencia contundente en las consecuencias que acarreaban estos 
señalamientos de anormalidad; pues en los niños se propuso una etapa de transición 
hacia el futuro; esto implicaba que, con la edad, maduraba la razón y se gozaba de 
conocimiento, poder y legitimidad, a saber, “El niño será adulto como el hombre pasó del 
estado salvaje al de la razón” (Pedraza, 212). Mientras que en el caso de la mujer se 
fijaba una esencia y con el paso del tiempo se acentuaban sus rasgos “sin que el cuerpo 
le permita transitar hacia la perfección” (Pedraza, 212). 
 
Este proceso de estructuración, de aquello que en la Ilustración podría verse como la 
concreción de una fisiología moral64 de las mujeres, puede hallarse en la preceptiva 
                                                 
 
63 Entendiendo “anormalidad” de la manera en que lo hace Zandra Pedraza Gómez, quien se 
refiere a este concepto “como una forma de interpretar las capacidades humanas, sus variaciones 
y sus consecuencias, mediante la cual se fija un conjunto de cualidades que encarnan la 
normalidad” (Pedraza, 208).  
64 Este concepto es tomado del libro de Thomas Laqueur, titulado, La construcción del sexo: 
Cuerpo y género desde los griegos hasta Freud, 1994. 
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aristotélica y galénica65, específicamente en la idea que  planteaba la existencia de un 
solo cuerpo humano en el que hombres y mujeres encarnaban el estado perfecto y el 
imperfecto. Esta idea se fundamentó en un rasgo tan particular como el calor del cuerpo 
masculino; en tanto que a este calor se le hacía responsable de la posición externa de 
los órganos sexuales masculinos y, en definitiva su constitución sólida, de la cual se 
deducía la capacidad de razonamiento y control en el hombre; inversamente proporcional 
a esta afirmación se colegía que la menor cantidad de calor en el cuerpo femenino 
creaba todas las condiciones para que los órganos reproductivos de la mujer 
permanecieran en el interior del cuerpo, donde se posicionaban como el reverso de los 
órganos masculinos. En palabras de Thomas Laqueur, en este planteamiento se concibe 
“la vagina como un pene interior, los labios como el prepucio, el útero como escroto y los 
ovarios como testículos” (Laqueur, 1994, 22).  
 
En efecto, este rasgo, constituido por la falta de calor, situaba a la mujer, no como un ser 
diferente, sino imperfecto y, por tanto, inferior, pues a la falta de calor se le sumaba, 
también, la formación blanda y húmeda del cuerpo femenino, lo que daba como resultado 
una inmanente ausencia de control y el temperamento pasional. Todo esto justificaba su 
condición subordinada en aquella visión de mundo que reconocía un solo cuerpo como 
modelo del ser humano; de esta manera, “la construcción de un cuerpo unisexuado […] 
fue formulada en la Antigüedad para dar valor a la extraordinaria afirmación cultural del 
patriarcado. . . ” (Laqueur, 1994, 47).        
 
En este orden de ideas y después de diferentes conocimientos obtenidos por 
anatomistas a lo largo de los siglos XVII y XVIII, se fortalecieron las representaciones del 
cuerpo femenino; es así como, basándose en un discurso retórico de estas “diferencias 
físicas” se fundamentó el destino doméstico de las mujeres, para fortalecer el modelo de 
                                                                                                                                                   
 
 
65 Haciendo referencia a Galeno de Pergamo, quien en el siglo II d.C. Desarrolló el modelo 
estructural de los órganos reproductores masculinos y femeninos; en este mismo modelo señaló 
que las mujeres eran hombres que carecían de calor vital –perfección- por ello eran las receptoras 
de la estructura visible en el hombre.  
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familia burguesa, en el que se conjugaba una reducida capacidad intelectual con una 
exclusiva superioridad espiritual, lo que le daba a la mujer las condiciones básicas, para 
cumplir con su destino de propagar la “raza humana”. De esta manera, se concretó una 
fisiología moral femenina, a partir del horizonte de sentido que delineaban algunos textos 
de anatomía y fisiología escritos por autores de la Ilustración y, luego, por autores del 
siglo XIX que tomaron como fuente de sus interpretaciones la “objetividad” de aquellos 
estudios de los siglos XVII y XVIII66. 
 
Es así como, a finales del siglo XVIII entró en escena un nuevo modelo de dimorfismo 
radical, de divergencia biológica; según Laqueur “una anatomía y una fisiología de lo 
inconmensurable sustituyó a una metafísica de la jerarquía en la representación de la 
mujer en relación con el hombre” (Laqueur, 1994, 24). Es así como, a comienzos del 
siglo XIX los estudios sobre fisiología se focalizaron en la búsqueda de diferencias 
anatómicas que dieran la certeza del cuerpo femenino como un organismo 
cualitativamente diferente del masculino y específicamente dotado para la maternidad, 
todo esto a través del reconocimiento de la particularidad del útero.  
 
Justo aquí se hizo un viraje con relación a la imagen del cuerpo femenino, pues la mujer 
dejó de ser vista como un monstruo y como un hombre imperfecto para convertirse en un 
ser que, en virtud de su sensibilidad y fragilidad, estaba dotada por la naturaleza para 
especializarse en las labores de la maternidad.  
 
No obstante, el resultado fue paradójico, puesto que en el mismo cuerpo femenino 
habitaba, un ser moralmente superior, pero con un desarrollo que se detenía en un 
período evolutivo anterior al del hombre adulto, justamente para facilitar la gestación. Es 
así como el tamaño y el peso del cuerpo femenino, específicamente del esqueleto, 
                                                 
 
66 Estos textos señalaban la condición incompleta en los niños y en las mujeres, así como la 
insuficiente habilidad –a manera de esencialismo- para ejercer derechos civiles y políticos 
exclusivos a los hombres, quienes, desde su anatomía, personificaban la “normalidad” que los 
ponía en condiciones de idear y controlar el contrato civil y político. 
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sustituyeron la diferencia del calor y se aprobó la mixtura simbólica de lo femenino, lo 
infantil y lo primitivo. Esta triada unificada en la mujer, dictaminó su incapacidad para el 
pensamiento analítico y abstracto “ocasionada por la fragilidad de los huesos y, por 
extensión, de todos los nervios y órganos sujetos al esqueleto, incluyendo por supuesto 
el cráneo y el cerebro” (Pedraza, 215).  
 
En América Latina se acogieron estos principios de normalidad, y obviamente de 
anormalidad, durante los primeros años del siglo XIX. Para ello, se adecuaron dichos 
principios a las circunstancias locales, lo que implicaba profundizar en la enunciación de 
anomalías corporales, a partir de elementos climáticos y “raciales” a los que se les 
adicionaron elementos católicos y conservadores que se arraigaron entre algunos 
pensadores latinoamericanos. De modo que, desde las escuelas –a donde habían sido 
enviados los niños-, se argumentaba a favor de la función moral de la madre y de su 
subordinación a las figuras masculinas del padre, el médico y el maestro; luego la mujer- 
madre, podría actuar como un adulto en relación con sus hijos, pero del resto de 
hombres (padre, hermanos, esposo) recibía el trato de un menor de edad.    
 
De este modo, las mujeres quedaron excluidas del acceso al conocimiento y a partir de la 
aprehensión de la fisiología moral en América Latina “se derivaron y con ella se 
engranaron otros saberes como la economía doméstica, la educación moral, la higiene y 
la urbanidad”  (Pedraza, 217). Al mismo tiempo, se propuso una forma de educar a la 
mujer, para que cumpliese a cabalidad con su condición de madre; de esta forma, la 
educación republicana se interesó en velar para que las niñas comprendieran su deber y 
garantizaran a la sociedad su buen papel de esposas, amas de casa y madres.  
 
De hecho, estas ideas sobre las funciones de las mujeres en la sociedad, se reforzaron a 
finales del siglo XIX cuando se estableció que los roles culturales de hombres y mujeres 
se justificaban a partir de la fisiología celular, pues según Patrick Geddes, las células 
femeninas eran anabólicas, por cuanto almacenaban y conservaban energía, luego, esto 
explicaba que las mujeres fueran más “pasivas, conservadoras y estables”. Estos eran 
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los argumentos que reforzaban las representaciones sobre el orden social, a pesar de 
que no se demostró una conexión entre esas diferencias biológicas y las diferencias 
psicológicas, y por ende, sociales; pese a esto último, en el Brasil finisecular. . .  
 
Se negó a la niña todo lo que aún de lejos pudiese parecer independencia. Hasta 
levantar la voz en presencia de mayores. Se tenía horror y se castigaba con 
pellizcones a la niña respondona o locuaz, adorándose a las opacadas, a las de 
aire humilde (Freyre, 1943, Vol. 2, p. 310). 
 
En consecuencia, las ideas sobre las funciones de las mujeres en la sociedad se 
fortalecieron hasta mediados del siglo XX, a través de la prensa, los manuales, los 
catecismos y los ensayos; todos estos medios funcionaron como mecanismos de control 
y como cuerpos disciplinarios, produciendo configuraciones cognitivas que impregnaron y 
cambiaron los cuerpos, otorgando y reforzando significados y funciones.  
 
Es pertinente señalar que los cuerpos disciplinarios tuvieron como tarea, incorporar y 
modelar a los grupos sociales; al mismo tiempo que expulsaron a aquellos que no 
lograban mimetizarse con las normas. Por esta razón, en la novela Maíra, Alma busca su 
lugar fuera de la “civilización”, la vida de este personaje se ha convertido en una 
constante lucha contra los principios de una sociedad que busca apaciguarla, 
domesticarla y reprimirla, para hacerle cumplir con las funciones y los deberes que le 
impone la fisiología moral que la historia hegemónica del cuerpo le construyó; es así 
como, Alma, después de intentar diversas formas de alinearse a la comunidad que le 
normatizó su vida, decide encauzarse hacia la selva, pues no logra adaptarse al diseño 
reglamentario que la sociedad le ofrece. De hecho, en uno de los fragmentos de la 
novela, Alma le cuenta a Isaías los móviles que la hicieron tomar la determinación de 
viajar hacia la selva: 
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. . . ¿Hay algo más complicado que una madre de familia? Cuidar todo el día de 
hijos pegajosos, llorones. Esperar al marido de noche para discutir, reñir y hacer 
siempre el mismo chaca-chaca sin deseo? Ellas aguantan porque están dopadas. 
Los hombres, mucho antes que Pavlov, descubrieron, en la práctica, el reflejo 
condicionado para amaestrar a las mujeres. Nadie escapa de la feminidad servil. 
Es una domesticación como la de los perros de caza o de los caballos de carrera. 
[…]  
-Pero tú escapaste, ¡me parece! 
-¡Nada de eso! Sólo me sumergí más hondo y después exageré en el nuevo 
papel: el de antimujer. Llegué a tener éxito. Aprendí, por ejemplo, a joderme a los 
hombres como ellos me jodían antes. […] Comencé intentando invertir los 
papeles. Enseguida vi que no valía la pena: era yo misma quien acababa siendo 
jodida. Como la abstinencia no me servía y no tengo talento para lesbiana, no 
gozo con cachondeos, desistí. Caí en la postración, en la droga y en la entrega 
más vil, el abandono de mí. […] ¿Por qué no aprendo a vivir sencillamente? ¿No 
como la madre de familia, paridora, esposa o lo que sea, sino como gente? ¿O no 
hay ese problema sino en mi confusión? ¡Todo lo que pido es tan sencillo! ¿Por 
qué no lo alcanzo? ¿Por qué nadie lo alcanza?  (1981, 132,133). 
 
Este fragmento, que hace parte de una conversación dentro de la novela, pone en 
evidencia la situación de Alma, quien se siente expulsada de la comunidad a la que 
pertenece, porque no logra acomodarse a los lineamientos que establecen las diferentes 
instituciones como, la religión, la moral doméstica, la educación tradicional, la ética 
social, política y económica, y, obviamente la tradición fortalecida y ejemplarizante de la 
familia. En efecto, Alma siente que su única salvación es la huida, puesto que le permite 
alejarse del libreto que, por ser mujer, le toca representar dentro del escenario social. No 
obstante, antes de escapar de ese destino diseñado en la estructura heteropatriarcal, 
Alma intenta subvertir el orden, encarnando una serie de representaciones  arquetípicas, 
pero sólo logra convertirse en una extensión del sistema relacional que tanto odia. 
Finalmente, ella reflexiona sobre la dificultad de saberse mujer, dentro de los 
requerimientos de un cuerpo escrito de disciplinas, cada una de estas sistematizadas por 
normas convencionales y convenientes, a las que ella no puede adaptarse.  
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Alma no hace parte de esas subjetividades domésticas, por el contrario, ella representa 
lo Otro, aquél agente descentrado -y descentrador- de la sociedad. En consecuencia, las 
prácticas de Alma, y su identidad, no pueden circunscribirse al espacio escriturario, razón 
por la cual, decide marcharse para escrutar una respuesta, para construir una 
configuración social alternativa, para buscarse a sí misma y encontrar, en la selva, su 
origen.  
 
Es así como, Alma huye de las normas establecidas por el discurso conservacionista, 
que ha centrado todo su interés en la pérdida de valores tradicionales, apelando a 
entidades o instituciones esencialistas como, la familia, la religión, la moral, las buenas 
costumbres, etc. De hecho, estas figuras atemporales, y por ende “superiores”, ofrecen 
una aparente organización del mundo, en una perspectiva plana y reduccionista: “Tanto 
el mal como el bien son transparentes e inmediatamente aprehensibles a través de una 
organización binaria del mundo” (Reguillo, 2003, 215)67. 
 
Evidentemente, estos cuerpos disciplinarios y estas configuraciones cognitivas están 
basados en una ordenación paternalista y autoritaria, que prefiere crear mecanismos que 
garanticen el orden establecido, antes que el castigo. Sin embargo, lo que se hace 
evidente con este sistema, es una ordenación dicotómica del mundo, en la que no 
existen umbrales ni matices; para ello se van formando sujetos sociales de control, los 
cuales son herederos de una “verdad revelada”, el mundo es para ellos blanco y negro, 
luz y oscuridad, bueno y malo. No obstante, esta “verdad revelada” aparece como una 
acción política sobre la ciudad que se define a partir de un programa de catequesis “cuya 
misión última es  “salvar” a los pecadores” (Reguillo, 218). 
 
                                                 
 
67 Tomado del ensayo “Imaginarios globales, miedos locales: la construcción social del miedo en 
la ciudad”. De libro Heterotropías: narrativas de identidad y alteridad latinoamericana. Biblioteca 
de América 2003.  
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Para los portadores de este cuerpo disciplinario, el centro del problema radica en la 
pérdida de los valores “producto del ataque sistemático sobre la familia” (218). Esta 
observación la establece Rossana Reguillo cuando, al hacer un análisis de los textos y 
del habla de los sujetos portadores de esta configuración cognitiva o de este cuerpo 
disciplinario, encuentra que, estas personas piensan que la principal culpable de los 
excesos e inmoralidad de la sociedad actual es la mujer que trabaja «caracterizada como 
“irresponsable” e “ incapaz” de proteger a la familia y de educar a los niños, a los que se 
definen como “salvajes”, “violentos” y “vulnerables”» (218).       
 
A partir de esto, y fijando la atención en la novela de Darcy Ribeiro, Maíra, se deduce 
que, la sociedad, y la ciudad en particular, crean todo un aparato de control, que siempre 
está alerta de cualquier desvío o infracción a la norma; de manera que, quien se sale de 
los parámetros establecidos debe pagar las consecuencias; tal es el caso de Alma, 
quien, al optar por la huida se permite la posibilidad de habitar un mundo en el cual ella 
no sea lo Otro, lo “anómalo” y, menos, la mujer domesticada. Evidentemente, esta huida 
puede ser asumida como un destierro o exilio68 impuesto por la sociedad en la que vive, 
debido al abandono del rol tradicional, fijado por la fisiología moral y construido alrededor 
de la mujer69; lo anterior se puede ratificar al analizar las razones del exilio de Alma: 
 
Ahora sólo quiero ir-delante en esa aventura o desventura. Sea-lo-que-sea. Si 
acaba en nada, nada pierdo y me libro de buscar en mi intimidad mi sustancia y 
otras tonterías de allá de Río ¡Que fútil era aquello! Las charlas entre las mujeres, 
para descubrirnos, decíamos. Las charlas entre hombres y mujeres, para 
ejercernos mutuamente, en igualdad. Es para vomitar. Aquello realmente no 
servía. Aquí, para acá y para allá de aquella desesperación, ya no tengo que 
desesperarme un-poco-más. En buena hora puse fin a aquello sin poner fin en mí. 
Me cansé, me cansé de mí y también de salvar el mundo, conspirando sin 
                                                 
 
68 El exilio es una especie de castigo, pero, según Michel Foucault, el objeto del castigo “ya no es 
el cuerpo, es el alma” (Foucault, 24). 
69 Quien debe permanecer en el hogar como formadora, defensora y vigilante “[…] del desarrollo 
armónico de una familia que vive en el “temor de dios”, que se presenta como la única alternativa 
para oponer a la descomposición moral de la sociedad” (Reguillo, 218). 
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posibilidad de éxito. Me cansé del miedo medroso de enfrentarme, con mis pobres 
carnes dolidas, a las dentelladas de los canes feroces (Ribeiro, 1981, 132).     
 
Como se puede apreciar en la anterior cita, el hecho de que ella quiera “ir-delante” 
implica, no tomar un camino, sino por el contrario, minar las estructuras del camino 
señalado por el establecimiento y crear su propio sendero, lleno de incertidumbres y 
ausente de certezas -“aventura o desventura. Sea lo que sea”-; literalmente, Alma se 
decide ir a la vanguardia70. De hecho, a Alma no le importa que lo único que le espere 
sea la “nada". Lo primordial, es huir a la tarea de buscar, quién es ella misma, en los 
conceptos determinados por la sociedad escrituraria en la que se mueve y la cual le ha 
creado una noción de su “intimidad y sustancia” estas dos últimas, denominadas por 
Alma como, “otras tonterías de allá de Río”; de alguna manera, Alma señala la vaciedad 
de estos esencialismos que son vistos por ella como, algo insignificante, teatralizado en 
el contacto, en las charlas con hombres y mujeres; de hecho, dichas charlas, son para 
ella una práctica de ejercerse -“mutuamente, en igualdad”- como si, sólo en el ejercicio 
discursivo exista una posibilidad de encontrar un valor análogo de los cuerpos; luego, 
Alma siente que, no solamente sostiene una pelea en busca de su identidad, sino que 
también forja una constante lucha por la igualdad y el respeto.  
 
Sin embargo, después de estas reflexiones, Alma adiciona el verbo “vomitar”, a manera 
de metáfora, señalando aquello que entra en su cuerpo –que quiere instalarse en su 
interior-, pero que al mismo tiempo, ella rechaza. Alma piensa que todo este juego de 
representaciones y artificios, en la sociedad, es inútil y hasta dañino -“realmente no 
servía”-, muestra de ello es que su vida y su posición frente al  mundo fluctúan en un 
devenir del cual ella no tiene control; en tales condiciones, la huida tiene un solo fin, no 
seguir legitimando, con su presencia (con sus acciones o con su inacción) la 
configuración de un cuerpo ciudadano, de una fisiología moral que pone en crisis su 
existencia y la sitúa en una pugna frente a sus intereses y a su deseo. De hecho, ella 
                                                 
 
70 Vanguardia, entendida como el hecho de ir al frente, resistiendo los embates de aquello que  le 
espera.  
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agradece acabar con esto sin poner fin a su vida, algo tan difícil cuando todo ese 
engranaje de la sociedad la constituye.  
 
La lucha de Alma y todos sus intentos por salvarse a sí misma y por “salvar el mundo” 
terminan con la fuga. Ella, ya no quiere seguir luchando contra el mundo que busca 
“normatizarla”, y se cansó de enfrentar a sus propios miedos; es decir a la sociedad, con 
sus “dentelladas de los canes feroces” que, perfectamente, puede representar toda la 
estructura del patriarcado en la cual, ella, está inmersa.     
  
Ya para concluir, es pertinente señalar que, el diseño del cuerpo ciudadano en 
Macunaíma, Maíra y El Mulo, se estructura con la escritura, la cual actúa como un 
aparato de control que origina formas específicas de aprehender la realidad; en efecto, 
dichas formas reestructuran los cuerpos, proveen funciones y fortalecen imaginarios. En 
consecuencia, a través de la escritura se fundan personas en un circuito disciplinario y se 
moldean grupos sociales, como también se mandan al exilio aquellos seres humanos que 
no se logran alinear en la norma escrita. 
 
En el proceso del diseño del cuerpo ciudadano se crean arquetipos que representan lo 
Otro, para instaurar un distanciamiento y legitimar la minoría que queda circunscrita en el 
espacio escriturario y que a su vez ejerce el poder. Es así como, en El Mulo, los cuerpos 
de María y Justina se convierten en los escenarios donde se personifican los “vicios” de 
la sociedad y todo aquello que se encuentra lejos del orden establecido; de hecho, los 
cuerpos de estas dos niñas determinan el lugar que ocupan dentro de la hacienda y la 
sociedad.  
 
En Macunaíma, los ciudadanos de São Paulo ejemplifican la dicotomía que produce en 
su existencia el diseño del cuerpo ciudadano, forjado a través de la escritura. De ahí que, 
en la práctica social aparezcan dos tipos de seres humanos inmersos en un solo 
individuo; estos son, el sujeto de la lengua escrita y el sujeto de la lengua hablada. Los 
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cuales asoman intercaladamente, en virtud de  las funciones sociales que cada persona  
se propone en el escenario de la ciudad. De igual manera, esa dicotomía está 
condicionada por el adecuamiento de los cuerpos al diseño ciudadano al que anhelan. 
De hecho, en dicha novela, la presencia del cuerpo tiene tanta relevancia que, incluso, se 
celebra la naturaleza insubordinada de la sexualidad en el Héroe, de modo que la obra 
funciona como un canto a las hazañas de un cuerpo que se dispone y se alista para la 
comunión, para comer y ser comido.  
 
Ahora bien, es preciso recordar que el Héroe pone en evidencia la tensión insostenible 
que genera en él, aquel sistema disciplinario de reglas y prohibiciones que establece la 
madre Sol para que el Héroe pueda entrar en el engranaje social y se integre al diseño 
productivo de la familia heteronormativa. En efecto, Macunaíma rompe con este modelo 
para ubicarse en las fisuras del sistema, desde las cuales, puede liberarse de los cuerpos 
disciplinarios. 
 
De otro modo, en Maíra, emergen sujetos liminales como Isaías, quien comparte el 
mismo aire nativo con el ecléctico y descentrado Señó Sixto, estos dos, depositarios, 
cada uno, de un cuerpo que refleja las cicatrices de un proceso inacabado de 
colonización, que los deja en un estado transicional entre dos sistemas de ideas que 
conciben el mundo de diferentes maneras.  
 
No obstante, es otra la suerte que le espera a Alma con su naturaleza rebelde; pues este 
personaje pierde los beneficios del mundo escriturario y disiente de los requerimientos 
establecidos por los sujetos sociales de control y por los cuerpos disciplinarios que 
mantienen la vigilancia sobre las subjetividades. Ella se convierte en el “alma” –jamás en 
pena- que se funde con la selva, Alma representa esa condición indomable que no cabe 
en el mundo de acá, por eso, ella necesita morir para nacer en el mundo de allá, aquél 
que se encuentra entre lo inefable del instinto y la experiencia mitológica. 
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En efecto, ciertos personajes de Macunaíma, Maíra y El Mulo personifican a los héroes y 
a las heroínas de la contradicción brasileña, aquellos y aquellas que pugnan contra los 
discursos que fundamentan ciertas prácticas verbales y sociales alrededor del cuerpo; 
esta lucha silenciosa ocurre a pesar de ellos mismos y con el agravante que implica la 
derrota aprendida tras años de colonización y de sometimiento a una forma de ver el 
mundo que tiene como sostén, precisamente, la vigilancia escriturada.    
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
4. Estructura y movilidad en el territorio de la 
desorientación en Maíra, Macunaíma y El 
Mulo 
Las fronteras que circunscriben los espacios dentro de las novelas Maíra, Macunaíma y 
El Mulo son borrosas; de modo que, en dichas obras, aparecen algunos territorios que no 
son equiparables a distritos bien cuadriculados, ni a municipalidades concretas; allí se 
pueden encontrar bosques, ríos, montañas, animales, naturaleza, viviendas y sectores 
urbanos indeterminados. De esta forma, en El Mulo aparece un territorio impreciso, que 
es objeto de perpetua disputa entre el Estado, los habitantes y los dueños de la tierra, en 
donde estos últimos poseen certificados de propiedad bien cuestionables. En este punto 
de intersección entre las narrativas estatales y naturales –y literarias-, el carácter 
irreconocible de la geografía viene a ser una metáfora de la desorientación y del caos 
que puede causar la presencia de lo Otro, de aquello que no está “domesticado”, ni 
catalogado dentro de una clasificación y cartografía occidental.  
 
Lo Otro, como el territorio que ocupa, causa confusión; tratar de describirlo dentro de un 
sistema lógico, es directamente proporcional a trazar el mapa real y preciso de la selva, 
es medir lo inconmensurable.  
 
En efecto, el territorio es la metáfora de diferentes choques culturales y de desencuentros 
que propician confusión, pero que a la vez producen nuevas versiones y relatos que 
ayudan a descentrar el orden escriturado; tal como lo manifiesta Ileana Rodríguez71: “La 
desorientación y la desorganización son terrenos propios para la producción de 
                                                 
 
71 En su ensayo titulado, “Sujetos ingobernables. El discurso de la ciudadanía”. 
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narrativas de encuentros” (González, 1996, Vol. 2, 225). Dicha confusión introduce dos 
grupos adversarios; en el caso de El Mulo son los colonos mestizos y/o blancos frente a 
los indígenas y negros, tal como aparece en el siguiente fragmento: “El fin de los indios 
xavantes, muertos con veneno, con bala y machete allá en el monte redondo del Capão 
do Ovo fue más trabajo de Cazé y del Catalão que mío. Solamente consentí” (Ribeiro, 
1986, 440). 
 
En efecto, el resultado de este encuentro trae consigo la creación de nuevos imaginarios, 
de relatos, de narrativas de desorientación frente a una nueva forma de ver el mundo y la 
pérdida o el ocaso de una manera de relacionarse con la naturaleza. Es por eso que, en 
El Mulo, el encuentro entre Terencio Bogéa y sus hombres con los indios xavantes, trae 
como consecuencia la desaparición y el sometimiento de una las dos partes y la 
producción de una versión de los hechos. De esto se deduce que, los lugares de 
encuentro, son también lugares de pérdidas y de olvidos, que pueden ser demarcados 
por los intereses, sueños, anhelos, recuerdos y abandonos de quienes los habitan.  
 
Por otro lado, en Maíra asistimos al encuentro entre los indígenas con los colonos 
(misioneros, traficantes de pieles y los exploradores extranjeros), estos últimos, crean 
nuevos mapas, nuevas demarcaciones y le apuestan, al mismo territorio, un cambio en 
su estructura, organización y funcionalidad. La manera de percibir el territorio está 
directamente relacionada con la posición que se ocupa dentro de la escala social y con el 
poder que se ejerce sobre los límites cartográficos escriturados: 
  
No se cansa de repetirle a Manuelón que todo es simple para quien tiene visión y 
poder, como el Senador. A partir de divisas bien marcadas en ríos, conocidas y 
pacíficas como las de la misión, cuyo mapa tiene bien abierto allí en la arena, irán 
desdoblando el perímetro de otras y otras glebas, dando todas frente al Iparanã y 
subiendo tierra adentro, siempre entre ríos, en unas tres o cuatro leguas (1981, 
222). 
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En esta parte de la obra, Juca le explica a Manuelón la manera en que el Senador aspira 
a colonizar las riberas del Iparanã, todo a partir del uso que se le da a las insignias 
oficiales y a los mapas “legítimos” de las autoridades. En efecto, estos mapas son, 
apenas, versiones particulares de lugares, que nada tienen que ver con la extensión y 
con los límites establecidos por los nativos. De modo que, siempre, se construye una 
geografía simbólica que señala los usos del territorio, de esta forma, la transformación 
del espacio se convierte en operador simbólico; se trata de interpretaciones sobre el 
espacio que dan origen a un horizonte de acción, tal y como se aprecia en el fragmento 
de Maíra -“cuyo mapa tiene bien abierto allí en la arena, irán desdoblando el perímetro de 
otras y otras glebas, dando todas frente al Iparanã y subiendo tierra adentro”-.   
 
En cualquier caso, los imaginarios, las funciones y la utilidad del territorio se definen 
siempre socialmente, y la construcción social del uno –lo nosotros- no es la misma 
construcción social de lo Otro; no obstante, siempre se impone a nivel fáctico como a 
nivel imaginario la mirada que, sobre el territorio, ostenta más poder.  Es así como, el 
territorio se convierte, también, en un ser inestable y cambiante, nunca es el mismo, 
siempre está atravesado por el lugar que se ocupa dentro del proceso de colonización.      
 
En el caso de Macunaíma, el territorio escriturado y organizado es transformado y 
desorganizado por la mirada del Otro, de aquél Héroe que se desplaza desde la tribu 
Tapañumas, en las honduras de la selva, hasta São Paulo en busca de la piedra sagrada 
que le robaron y que constituye, gran parte del sentido de su existencia. Uno de los 
primeros síntomas de anomalía que se presenta en la ciudad, cuando el Héroe llega, 
tiene que ver con el hecho de que… 
 
Todas las estrellas habían bajado de un cielo blanco de tan humedecido de garúa 
y paseaban su nostalgia mortal por la ciudad. (…) 
Macunaíma campeó y campeó, pero los caminos y terrenos estaban atascados de 
cuñás tan blancas y tan albitas, tanto!... que Macunaíma gemía. Se rozaba en las 
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cuñás murmullándoles con dulzura: “Maní! Maní! Hijitas de la mandioca…”, 
perdido de gusto y de tanta hermosura (Andrade, 23).       
 
En efecto, el encuentro de lo Otro  –lo no cartografiado- con el territorio urbano produce 
una nueva versión de los puntos de ubicación o puntos cardinales del lugar; es por ello 
que, cuando Macunaíma llega con sus hermanos a São Paulo, todo lo existente en esta 
ciudad se remitifica y la mirada del Héroe permite que las estrellas cobren vida propia y 
bajen del cielo  -pero no de cualquier cielo, pues allí las estrellas habitan un cielo blanco, 
sin que por ello sea de día-  humedecido por la llovizna, como si el cielo estuviera abajo y 
vagara, melancólicamente, por la ciudad; de este modo, el Héroe invierte el orden 
establecido y lo que antes era arriba pasa a ser lo de abajo; en consecuencia, 
Macunaíma trastoca el territorio y crea una nueva cartografía. 
 
De forma análoga, el Héroe resignifica el mundo que encuentra en São Paulo e integra la 
ciudad a la mitología Tupí y plantea con dicho lugar una relación dialéctica; prueba de 
ello es que, algunos de los objetos que hacen parte de la máquina occidental son 
cooptados por el Héroe para integrarlos a un sistema genealógico propio del mito, tal es 
el caso de la invención del automóvil, con lo que el Héroe se permite un reencantamiento 
de aquella realidad incrustada a través de la tecnificación. A partir de la narración del 
origen del automóvil, se hacen evidentes los elementos del “progreso” occidental y el 
logos perteneciente a la naturaleza aborigen 
 
Entonces la onza, de puro miedo que iba a largar todo lo que la había ayudado a 
huir, anda siempre con rueda en los pies, motor en la barriga, purgante de aceite 
en la garganta, agua en la ñata, nafta en la rabadilla, los dos cocuyos en la boca y 
la capota de hoja de mafafa cubriéndola, ay ay! y lista para chispearse. 
Principalmente si pisa en alguna marabunta de la hormiga llamada taxi y si alguna 
se trepa en la pelambre reluciente y muerde la oreja suya, qué qué, se chispa 
como demonio! Y pa disimular todavía se agarró un nombre extraño de esos. Es 
la máquina automóvil (Andrade, 85). 
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En efecto, no sólo es Macunaíma quien ostenta cambios por su movilidad sino que 
también, el lugar que lo recibe, pues, dicho Héroe es una alteridad que integra dos 
territorios y, al mismo tiempo, dos sistemas de ideas que, en otras condiciones se 
rechazarían entre sí, pero en este caso se complementan el uno al otro, permitiendo la 
aparición de un tercer lugar  -el de la onza que es, simultáneamente, automóvil-  que 
emerge a través de la mirada del Héroe. A su vez, Macunaíma logra que las personas 
que habitan el lugar de recepción, en un momento determinado, tenga una actitud bien 
particular frente al mundo que los rodea. Esto se hace evidente en la novela cuando dos 
sectores de la población brasileña se encuentran en una plaza pública y cada una de las 
partes señala un proceso mítico que narra el origen de ciertas circunstancias naturales; 
tal es el caso, cuando un muchacho paulista se sube a una estatua para explicar al 
Héroe y a la muchedumbre, lo que era el día de la Cruz del Sur, en ese momento 
Macunaíma percibe que: 
  
. . . lo que el tal Crucero era, ya que esas cuatro estrellas sabía muy bien que se 
trataba del Padre de Paují, alojadas en el camperío de los cielos. Le dio rabia la 
mentira del mulato-imitamicos y berreó: 
-No es así!” (Andrade, 56). 
 
Después de esta intervención, el Héroe narra su relato mítico sobre el origen de las 
cuatro estrellas y, justo en ese momento, se puede apreciar la manera en que el mito 
indígena se apodera de la metrópolis y le otorga un nuevo sentido a la conciencia del ser 
brasileño, pues… 
 
El pueblo se retiró conmovido, feliz, con el corazón lleno de explicaciones y 
repleto de estrellas vivas. Nadie se mortificaba ya, ni con el día de la Cruz del Sur 
ni con las máquinas fuentes-brotantes mezcladas con la máquina luz eléctrica. 
Fueron todos a casa a poner vellón debajo de la sábana porque por haber jugado 
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con fuego aquella noche de seguro iban a orinar la cama. Se fueron todos a 
dormir. Y la oscuridad se hizo (Andrade, 58). 
 
Macunaíma, a través de su desplazamiento, no sólo se convierte en un ser liminal, cuya 
naturaleza radica en la imprecisión de su representación y de su definición, sino que 
además, integra un constante rito de paso que él mantiene haciendo y rehaciendo; pues 
su constante movilidad trae consigo una dosis de caos y desorientación; de hecho, la 
geografía que recorre Macunaíma en la narración -comparada con la cartografía 
brasileña-  es ilógica. 
 
Estos tipos de encuentros entre grupos “diferentes” hacen que el territorio sea un lugar 
vacilante y voluble que produce confusión; sin embargo, según Ileana Rodríguez, la 
desorientación tiene como principio organizativo dentro del texto, un ritual concreto y 
definido, que comienza cuando “El narrador/personaje deja un parámetro nacional bien 
constituido: una ciudad, un país” (González, Vol. 2, 225). En el caso de Maíra, Alma deja 
su ciudad, Río de Janeiro e Isaías regresa de Roma a su tribu. En El Mulo el Coronel 
Philogônio de Castro Maya –Terencio- sale de varios lugares, entre ellos, el Brejo dos 
Alves, Aguas Claras, Belo Horizonte, Grãomogol, São Paulo, etc. para terminar en la 
hacienda los Naranjos, la cual se encuentra perdida en el centro del Brasil. En el caso de 
Macunaíma, el Héroe deja la ciudad de São Paulo y vuelve con sus dos hermanos “…pa 
la querencia suya” (Andrade, 88) en donde Macunaíma “cuenta los puentes que era 
preciso construir o arreglar para facilitar la vida del pueblo goiano” (88).  
 
En este orden de ideas, asegura Ileana Rodríguez que, al entrar en la jungla, éstos 
personajes que abandonan un parámetro nacional, se encuentran al indio/naturaleza 
salvaje y se sienten obligados a cumplir un proceso estructurado en tres etapas72; la 
                                                 
 
72 1. Instaurar la diferencia entre él/ella, como representante de un grupo y lo Otro. 
    2. Ella/él, después de abandonar un parámetro nacional, de encontrarse con lo Otro y de 
establecer diferencias, emite una “ofensiva descriptiva en la forma de narrativas antropológicas 
sobre usos y costumbres. . .” (González, vol. 2, 226). 
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primera consiste en “establecer la diferencia entre él, como representante de un grupo y 
los indios” (González, Vol. 2, 226). Esto es evidente en Maíra, cuando Isaías llega a la 
selva y se reencuentra con su tribu; en ese momento el Avá73 se siente más cómodo 
hablando con Alma -la mujer citadina que lo acompaña- que con los de su tribu; es así 
como Isaías toma distancia de los indígenas, inclusive, plantea un proyecto territorial que 
diciente de la visión del mundo Mairum y de la manera en que éste se relaciona con su 
territorio: 
 
Isaías pasa desde entonces a hablar más con Alma que con los mairunes. En 
esas charlas va desarrollando su gran proyecto. Habla horas y horas de la 
inmensidad de la chacra que abrirá en cierto lugar que le enseña. 
-Una punta de la selva al lado de la Laguna Negra, con una tierra negra 
mágicamente fértil –dice Isaías- . Pero no quiero saber de ninguna chacra 
mairum, creciendo como si fuera en la selva. Su chacra será bien arreglada. 
Bancales sólo de maíz, otros sólo de alubias o de cacahuates para crecer en 
orden y para facilitar las grandes cosechas. […] 
. . . Se trata ahora, dice, de inducirlos a desviar esas fuerzas motivadoras hacia el 
sector económico a fin de promover el desarrollo (Ribeiro, 1981, 200 y 201).    
 
Las diferencias que establece Isaías con los indígenas y con el territorio de éstos, son 
claras; en primera instancia, él hace evidente la dificultad para comunicarse con 
tranquilidad y soltura con los mairunes y advierte otra función y organización del territorio 
de su tribu. Por esta razón, considera la posibilidad de crear chacras o granjas propias, 
para promover el desarrollo del pueblo Mairum e integrarlo al sector económico. 
 
                                                                                                                                                   
 
    3. La huida de él/ella hacia «el bosque peligroso y “encantado”  donde encuentra la riqueza de 
una frontera todavía no desarrollada económica y culturalmente» (González, vol. 2, 226) para 
perderse o ser rescatado(a) por lo Otro, quizás adquirir una enfermedad mortal, salir del ámbito 
rural o morir.  
73 Actual jefe de la tribu; es visto como el salvador y guía de los Mairum. En este caso, Isaías 
representa esta categoría dentro de los jaguares. 
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Con Isaías, se evidencia un movimiento dentro del territorio, denominado por Ferguson 
como, Migración circular74 que consiste en un viaje de retorno al lugar de origen, al sitio 
de donde salió; sin embargo, este viaje de retorno trae consigo una pérdida y, por ende, 
una búsqueda del “yo”. 
  
Vuelvo despojado de mí, de mi ser que yo era con migo, en mi yo de niño Mairum 
que un día fui. ¿Quién soy? Vuelvo en busca de mí. No de lo que fui y se perdió, 
sino de lo que habría sido si me hubiera quedado allí y lo que aún seré, he-de-ser, 
cueste lo que cueste. Él, el otro, mi otro yo futuro yo lo haré, no siguiendo en lo 
que soy. Él solo nacerá cuando yo me desvista de mí, del falso yo que encarno 
ahora para dejar libre el espacio donde él ha de ser (Ribeiro, 1976, 55). 
 
Cuando Isaías sale de su tribu se encuentra con un mundo que lo absorbe y lo 
transforma. El mundo de occidente, con toda su carga simbólica, lo atraviesa y lo 
convierte en un ser fragmentado y escindido; pues con su salida, la relación entre 
territorio e identidad se desarticula, al mismo tiempo que se configura un “no lugar” o, en 
palabras de Gloria Anzaldúa75, se crea un “tercer lugar” el cual está asociado a un estado 
transicional, de transformación ritualizada entre dos estadios definidos y estables 
socialmente; es así como podemos hablar de Isaías como la representación del ser 
liminal, en donde se encuentra lo uno en lo otro (su tribu Mairum y el mundo de 
occidente… criminal y católico), el estado del no-Estado, donde es poco probable la 
inclusión en alguna de las taxonomías que estructuran el orden del mundo. Él, al saberse 
un ser liminal, se convierte en aquella “clase” de sujetos que no pertenece a ninguna 
“clase” de sujetos, incluso, Isaías hace este tipo de reflexión en el siguiente fragmento de 
la obra, el cual está titulado como, el Retorno: 
                                                 
 
74 Esta es la manera en que James Ferguson denomina el tipo de migración que se presenta en 
Coperbelt. Donde la migración ha sido, en los últimos años, más un asunto de dejar la ciudad que 
de volver a ella, presentándose una anomalía que consiste en una migración que va de lo urbano 
a lo rural, pues los residentes de Copperbelt transitan hacia las áreas rurales en Zambia 
nororiental, es así como se concreta y ejemplifica el concepto de Migración circular o simplemente 
“volver a casa”. 
75 En en libro Borderlands/La Frontera 
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Retorno […] 
 
                      Dios Padre Mío, creador del cielo y de la tierra 
                      Dios Hijo Mío, Jesucristo, Nuestro Señor 
                      Muerto en la Cruz, por deseo del Padre, para salvarnos 
                      (Salvar, quién se hubiese salvado sin Tu santa sangre) 
                       Mi pobre Ángel de las tinieblas, siervo rebelde del  
                       Señor 
                       Mi Nuestra Señora Mía: útero de Dios. 
                       Mi Dios-Padre, Mairum: Maíra-Monan 
                       (Con su miembro inmenso creciendo bajo la tierra, 
                       como una raíz, para todas las mujeres) 
                       Mi Dios Hijo: Maíra-Coraci, Sol luminoso. 
                       Micura, Tu hermano fétido: gamba sarigüé 
                       Mosaingar: hombre-mujer, vientre de Dios 
                       Dios Padre, Dios Hijo, Arcángel Caído 
                       María Santísima, Azucena del señor 
                        Maíra-Manon, Maíra-Carac, Micura 
                       Mosaingar parida de los gemelos de Dios 
                        Mi Dios de tantas caras, yo, que tanto creo como descreo, 
                        le pido a cada uno y a todos; rezo y pido humildemente;  
                       Que no llegue allí, si no fuera por tu voluntad 
120 Prácticas discursivas y modos de representación de lo otro en Macunaíma, 
Maíra y el Mulo
 
                       Que sólo llegue a llí, si ésta es Tu voluntad 
                       Pero, si llego, que pueda ser uno entre todos 
                       Indistinguible. Indiferenciable. Inconfundible 
                       Un indio mairum dentro del pueblo Mairum. 
 
Sé bien que estoy desvariando otra vez con estos mis rezos entremezclados. 
Duele pensar en el dolor que provocaban en el viejo padre Ceschiatti, siempre 
lleno de horror y de tristeza cuando yo le repetía una de esas mis locas 
invocaciones. A mí también me dolía con un sentimiento hondo de pecado, de 
fracaso y de frustración. Hoy no me importa. Sé, al fin, que hoy y siempre rezaré 
así. 
    Yo soy dos. Dos están en mí. Yo no soy yo, dentro de mí está él. Él soy yo, soy 
nosotros y así habremos de vivir.   (Ribeiro, 1976, 82). 
 
Es interesante mirar la manera en que, en la oración de Isaías se articulan dos mundos 
míticos, dos sistemas de ideas, dos formas diferentes de ser, pero que se encuentran de 
manera simultánea en la misma persona, produciendo Otro tipo de ser humano, que no 
es Mairum, pero tampoco cristiano, ni mucho menos una construcción bipartita; él 
contiene los vacíos de cada mundo que lo habita, es una doble ausencia que se interroga 
por el paradero de sus faltantes. Isaías representa no sólo el ser liminal y escindido, sino 
que también, representa la ambigüedad que persigue a los seres que han vivido un 
proceso de colonización. 
 
El mal de Isaías es ser ambiguo. Ser y no ser. No es indio ni cristiano. No es 
hombre no deja de serlo pobrecito. Ser dos es no ser ninguno, nadie. Pero está 
por encima de sus fuerzas. Él no puede dejar de participar de un nosotros 
conmigo que excluye a los mairunes y que casi me ofende. Tampoco puede sentir 
consigo mismo que es sólo un mairum entre los otros (1981, 271). 
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Esta observación que Alma hace sobre Isaías, evidencia que, la búsqueda de éste, está 
directamente relacionada con su territorio, ese espacio interno que le pertenece sólo a él. 
Es por ello que, busca retornar a aquel espacio físico que perdió con su salida y que él 
reconstruye a través de la memoria, de la narrativa y del mito. Lo que busca Isaías con 
este retorno es su identidad, la cual consiste, según Alejandro Castillejo76, en “la 
búsqueda de la autonomía, y la estabilidad representada en el anclaje, irreductible y no 
cambiante, entre la persona, o el grupo, y el territorio” (Castillejo, 65).  
 
Por otro lado, es pertinente señalar que este movimiento circular está acompañado de un 
cambio en las posiciones sociales y, por ende, da cuenta de una movilidad intrínseca; por 
esta razón, Isaías llega a su tribu, desde Roma, para convertirse en un aprendiz de indio, 
en un líder descentrado y confundido que duda de las creencias occidentales, tanto como 
de las mairunes; de hecho, este personaje es la alteridad y la causa del extrañamiento 
entre la tribu, pues Isaías está lleno de conflictos internos, lo cual le impide su 
desempeño dentro del mundo Mairum y, sobre todo, ocupar el lugar de jefe, de Avá, que 
le corresponde por su linaje; en consecuencia, Isaías representa una desilusión para los 
de su tribu; de hecho, las siguientes palabras del aroe -del hechicero de la tribu- ratifican 
esta condición: 
 
El Avá vino y no vino. Éste que vino es y no es el verdadero Avá. Lo que yo 
esperaba, y que vi viendo día-por-día por tierras y aguas, no llegó. Aquél sí era el 
Avá verdadero, entero. Éste es lo que restó de mi hijo Avá después que los pajes-
sacacas más poderosos de los cariabas robaron su alma. Anda por ahí medio 
dormido, perdido para sí, perdido para nosotros. Detrás de sus ojos está la niebla, 
la ceguera de los que ya no tienen alma para morir. No es más un viviente mortal, 
como nosotros. No será nunca, jamás, un muerto viviente. Está fuera de nuestros 
mundos. Nosotros no lo vemos, aún, en lo que él es. Él ya no nos ve. Está 
                                                 
 
76 En su libro, Poética de lo otro.: Antropología de la guerra, la soledad y el exilio en Colombia. 
Bogotá: Icanh, Mincultura, 2000. 
122 Prácticas discursivas y modos de representación de lo otro en Macunaíma, 
Maíra y el Mulo
 
perdido, durmiente, encantado, embrujado. ¿Quién lo ha de despertar? (Ribeiro, 
1981, 202). 
 
Como lo evidencia la anterior cita, el Otro dentro de la tribu es Isaías, él trae a la tribu 
aquello que Alejandro Castillejo llama “el advenimiento del caos”, puesto que su 
presencia suscita interrogantes en el orden de las cosas -¿Quién lo va a despertar?- . 
Isaías, tal y como lo ve el aroe, representa una modalidad de invisibilización que se 
define por su aislamiento, por aquello ininteligible, indecible… es lo que Castillejo 
denomina como, un depositario de alteridad.  
 
Sin embargo, otra es la posición que asume Alma frente a los mairunes, pues ésta, 
establece la diferencia frente a Ellos, exaltando los valores que encuentra en la tribu y 
que jamás presenció en el mundo occidentalizado: 
 
-Para mí esos mairunes ya hicieron la revolución-en-libertad. No hay ricos ni 
pobres; cuando la naturaleza está mezquina todos adelgazan; cuando está 
dadivosa todos engordan. Nadie explota a nadie. Nadie manda en nadie. No 
tienen precio esa libertad de trabajar u holgar a gusto de cada uno. Después, la 
vida es variada, nadie es burro y medio bestia. Para mí la tierra sin males está 
aquí mismo, ahora. Ni discutir ellos hacen (Ribeiro, 1981, 201).  
 
Es evidente que, Alma llega a la tribu decepcionada del mundo occidental y establece 
una diferencia entre su mundo y el Mairum, pero a su vez, ubica a los mairunes en el 
lugar de la utopía colectiva del mundo “desarrollado”. Ellos representan una especie de 
paraíso perdido; de hecho, el territorio de Ellos, es para Alma la tierra prometida “Para mí 
la tierra sin males está aquí mismo, ahora” en oposición a Rio de Janeiro, lugar del que 
ella huye. 
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En el caso de El Mulo, el Coronel Philogônio de Castro Maya erige la diferencia, entre las 
ciudades en las que él vivió y el mundo virgen que él desbrava en los Naranjos, a partir 
de la posición y reafirmación del Yo, sobre el territorio: 
 
Lo que  me fastidia es estar solo. Pero en las ciudades, cuando fui allí y viví, 
siempre estuve solo. Solo en medio de la masa, como un trasto que nadie ve ni 
quiere ver. Aquí al menos, cada viviente, incluso la porquería más mierda, es un 
él, entero, con nombre e historia de todos conocida. No es un trasto al que no se 
ve ni se reconoce. Y cuando es un hombre de fuerte poder y de riqueza vasta, 
como éste su criado, entonces no es un hombre únicamente: es un 
acontecimiento, una grandeza. 
         Así soy yo, para todo este pueblo de la Sierra do Gogó hasta el río 
Sumidouro, del Grotão do Araçuai hasta el Lajedo do Ovo. En todo este mundo, 
un país sin tamaño, yo soy hombre mandante, actuante, pudiente. Las tristezas 
que me golpean a veces, como ahora, vienen del descuido que he tenido de 
ejercerme en lo que soy: el Coronel Philogônio de Castro Maya, señor de la 
casona de la Hacienda de los naranjos (Ribeiro, 1986, 242). 
  
Philogônio de Castro Maya, frente al mundo de los Naranjos –rodeado de negros, 
mulatos e indios-  siente que él es un gran suceso, un evento merecedor de toda la 
dignidad y el honor que sus “protegidos” le puedan proporcionar; incluso, reconoce que 
existe gente en la categoría de “porquería más mierda”, pero que, dentro de los Naranjos 
-a esta gente- se le reconoce con nombre e historia; en oposición a lo que ocurre en las 
ciudades en las que él ha vivido. Evidentemente, la hacienda es un constitutivo de 
Terencio, es el insumo que le provee un lugar de enunciación, una forma de reafirma su 
identidad y una serie aprehensiones   -organizadas y jerarquizadas-  sobre el mundo que 
lo rodea. De igual forma, la Hacienda de los Naranjos representa la naturaleza amorfa del 
Estado, pues -Al igual que el Coronel Philogônio de Castro Maya-  carece de unidad y de 
certezas; esto explica la complejidad al momento de relacionar la naturaleza con la 
geografía y los acontecimientos humanos con las historias “de aparecidos, sobre 
pasados sufrimientos de esclavos antiguos que trabajaron allí, y sobre padecimientos 
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presentes de aquellos mismos esclavos y de sus malvados señores, todos fantasmales” 
(Ribeiro, 1986, 214).  
 
Las demarcaciones de cada sitio o baldío se fundamentan en la historia que recoge la 
tradición oral, con sus elementos fantásticos y sus apariciones; cada sitio está marcado 
por un pasado que se extiende hasta el presente; sin embargo, hacen referencia a 
tiempos y territorios inaprehensibles.  
De igual manera, dentro de este territorio, los rangos, las jerarquías, las instituciones, las 
costumbres y todos los símbolos del Estado, se fundamentan -al mismo tiempo que se 
disuelven- en los imaginarios compartidos; de hecho, este Coronel habita los espacios 
porosos de la historia oficial de la nación, pues para nadie es un secreto que él no es 
militar y que el rango se lo otorga su historia personal, sobre aquel territorio sin 
demarcaciones claras.   
 
En efecto, las páginas de la novela El Mulo, son las memorias de quien indaga en los 
intersticios de cada hombre que fue. Es el recorrido que hace Terencio Bogéa Filho 
desde el momento en que abandona su territorio inicial -la hacienda en la que fue criado- 
para empezar una lucha por la supervivencia. Este personaje cambia de territorio todo el 
tiempo, hasta que se establece en Los Naranjos, desde donde empieza a elaborar su 
confesión escrita, con otra identidad, la de Coronel Philogônio de Castro Maya.  
 
La angustia del “Coronel” y su afán por encontrar el “Yo” que se ha difuminado a través 
de su vida y que se ha resquebrajado en cada uno de los lugares que ha habitado, nace 
de su condición de mestizo, proclive a replantear la ambivalencia y el choque de voces 
que dan lugar a estados de incertidumbre, acompañados de procesos de 
descentralización. Lo cual es verificable en las palabras del “Coronel”, pues para éste, 
ser mestizo significa ser un poco de todo y al mismo tiempo nada: 
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¿Quién soy yo? ¿El fornicador de animales? ¿El engañador de gentes? ¿El 
matador de Dios? ¿Quién más soy?  Esos son mis defectos, que perdiéndome me 
salvarán (Ribeiro, 1986, 145). 
 . . .  Voy a hacerme, comencé a pensar. Voy a ser persona, lo haré deseado 
(124). 
 
En medio de la pregunta “¿Quién soy yo?” se ratifica la pérdida de ubicación e incluso se 
relativiza de noción de “persona”  –“Voy a ser persona, lo haré deseado”- la cual, deja de 
ser una condición ontológica, una certeza irrebatible en cada ser humano, para 
convertirse en una construcción recíproca de la forma en que el sujeto se relaciona con el 
territorio. De este modo, Philogônio de Castro Maya asume su condición de mestizo 
sabiéndose un ser liminal en constante transición; de hecho, su confesión terminaría 
siendo, un rito de paso, para, finalmente, aceptarse como mestizo, aunque, sin ninguna 
certeza de lo que esto significa: 
 
Mestizo soy. Calculo que octavón, es decir, unos siete abuelos blancos e indios 
por uno negro. Probablemente una negra. Soy de raza mezclada, híbrida. 
(Ribeiro, 1981, 289). 
Esa cara y ese aire que tengo son máscaras que esconden una esencia que no 
es mía ni de nadie que exista en este mundo (1981,290). 
 
Evidentemente, dentro de la novela, la confesión es un acto de reunificación imaginaria y 
el “Yo” es un enunciado escrito desde un territorio y desde un momento determinado; es 
por ello que el Mulo cambia constantemente de lugar y de nombre, pues, según Stuart 
Hall77 “. . . las identidades son los nombres que les damos a las diferentes formas en las 
que estamos posicionados, y dentro de las que nosotros mismos nos posicionamos, a 
través de las narrativas del pasado” (Stuart, 1949). En tales condiciones, cada lugar que 
                                                 
 
77 En su ensayo titulado “Identidad, cultura y diáspora” 
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ocupa el personaje trae consigo un ser humano nuevo, en constante transitoriedad que 
cuenta, como única certeza, con su propia liminalidad.  
 
En consecuencia, Terencio Bogéa -o Philogônio de Castro Maya o El Mulo- no siente que 
representa ningún grupo en la relación bipartita ciudad-selva. Él se reafirma como un 
hombre sin lugar: “No soy de la ciudad. Pero tampoco de la selva. ¿De dónde soy? No 
soy de ningún lugar” (Ribeiro, 1986, 276). En esta medida, rompe con el principio 
organizativo que la desorientación tiene dentro del texto –planteado por Ileana 
Rodríguez- en tanto que, para el Coronel, no existe un lugar de origen bien constituido 
que le ofrezca algún tipo de arraigo. No obstante, Philogônio de Castro Maya hace parte 
de aquellos sujetos que viven en una constante búsqueda, manifiesta en su deseo de re-
territorialización. Él funda, de alguna manera, un “tercer lugar” que socava al sujeto 
unificado y construye una encrucijada de su identidad; es decir, una conciencia mestiza a 
partir de su ausencia de lugar. Sin embargo, desde este punto indeterminado, toma 
distancia de los indígenas y de los negros que habitan, adentro y alrededor de la 
Hacienda de los Naranjos; de este modo, establece formas de referirse a ellos, 
dependiendo de la relación productiva que cada uno tiene con el territorio.  
 
Por otro lado, en la novela Macunaíma, el Héroe establece la diferencia con la naturaleza 
salvaje cuando regresa a la selva y reconoce las transformaciones y cambios que se han 
efectuado en él y en sus hermanos, estos cambios contrastan con la manera en que el 
Héroe percibe el territorio que siempre habitó y que abandonó cuando se fue para la gran 
ciudad; por esta razón, Macunaíma se siente: 
 
. . .  muy contrariado porque no comprendía el silencio. Se había quedado 
muertito sin lloronas, en un abandono total. Los manos fueron de veritas 
transformados en  la cabeza izquierda del rey-zamuro y uno ni siquiera se 
encontraba cuñataís por ahí. El silencio empezaba a cabecear de sueño a orillas 
del Uraricoera. Qué enfado! Y principalmente, ah…qué flojera!... (Andrade, 104).   
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Esa soledad y desamparo que el héroe siente a su regreso de São Paulo y en medio de 
la selva que ahora lo rodea, le hace notar la pérdida de sus hermanos y la ausencia de 
algo que se quedó en la gran urbe. Justo en ese momento de extrañeza, Macunaíma 
establece discrepancias, involuntariamente, con aquella naturaleza salvaje que lo 
constituye, pero que ahora le produce enfado.  
 
La segunda etapa del proceso que -según Ileana Rodríguez- hace parte de la estructura 
fundamental del texto conducido por la desorientación del territorio, aparece cuando los 
personajes -luego de abandonar un parámetro nacional, de encontrarse con el 
indio/naturaleza salvaje y de establecer diferencias- lanzan “una ofensiva descriptiva en 
la forma de narrativas antropológicas sobre usos y costumbres en la cual los tropos 
literarios actúan como tecnología” (González, Vol. 2, 226). Tal es el caso de Alma, en la 
novela Maíra, quien después de convivir con los Mairum durante dos años, hace un 
balance comparativo de sus costumbres: 
 
Quienes traen la comida aquí, para nosotras, son los maridos de las diversas 
mujeres onzas. Marido aquí no manda nada. Es un mundo de mujeres. Marido 
mairum es una especie de amante. Es quien está jodiendo ahora con la fulana, o 
quien de tanto joderla la preñó y se quedó como padre de la muchachada. Se 
puede marchar mañana; a nadie  le importa mucho. (Ribeiro, 1981, 255).    
 
Alma siempre está señalando los contrastes del mundo Mairum con relación al mundo 
“civilizado”; lo que implica una forma de tomar distancia, puesto que señala aquellos 
elementos y prácticas, de la tribu, disímiles al mundo de Río y del resto del Brasil; es por 
ello que le da relevancia al principio femenino de la aldea y a la sexualidad no 
hegemónica que allí se expresa. Sin embargo, Alma no escribe, formalmente, o no 
registra las particularidades que observa, como ocurre en las prácticas antropológicas; de 
hecho, ella encuentra en la práctica reiterada de la escritura un acto deshumanizante:  
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Despojados del saber que tanto creció y se dividió de forma que nadie sabe sino 
bocaditos, insignificancias. Ya no hay sabiduría. Deshumanizados frente a la 
máquina de escribir o de tejer, mecanografiando lo que el otro escribió y tejiendo 
lo que otro dibujó (Ribeiro, 1981, 258 y 259).  
  
En tales condiciones, para Alma, los tropos literarios o cualquier producto descriptivo que 
ostente semejanza o relación con la escritura, actúan para ella, no como una tecnología78 
sino, como un acto repetitivo y monótono, proclive a simplificar la vida; de esta forma, la 
reflexión de Alma sugiere una mirada antropológica sobre el mundo Mairum, pero 
también, sobre el mundo occidental, justamente socavando y señalando las técnicas 
utilizadas para categorizar la condición humana. 
 
En el caso de El Mulo, Philogônio de Castro Maya, hace una descripción sobre la manera 
como encontró esa tierra que tanto lo marcó en el centro del Brasil y la forma en que la 
hizo productiva para sus propios intereses: 
 
Sin las gracia de Dios sería imposible para unos pocos blancos y blancotes gastar 
tanto negro y, además, tanto indio en la apertura de esos goiases. Hoy en día, sin 
milagro de Dios tampoco se explica cómo es que nosotros, hacenderos, siendo 
tan pocos, pastoreamos ese ganadón humano que arreamos en la producción 
(Ribeiro, 1986, 214).  
 
En efecto, esta descripción que hace Philogônio de Castro Maya en su diario y/o 
confesión personal, exalta de manera categórica el lugar y las funciones que ocupan los 
blancos, negros e indios en el proceso de fundación de los Naranjos. A través del registro 
de los hechos que tiene en su diario, el “Coronel” toma distancia del resto del mundo y se 
                                                 
 
78 Entendido el término, Tecnología, como lo expresa el DRAE; es decir, como “Un conjunto de 
teorías y de técnicas que permiten el aprovechamiento práctico del conocimiento científico”. 
DICCIONARIO DE LA LENGUA ESPAÑOLA – Vigésima segunda edición.  
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ubica en una posición privilegiada que le permite clasificar y lanza una caracterización de 
cada uno de los habitantes de esta zona del país; él no sólo se ubica entre los 
hacenderos y dueños de la tierra, en oposición a “ese ganadón humano”, sino que 
también, se reconoce como aquél que tiene el privilegio de autoreferenciarse en un lugar 
determinado, todo a través de la escritura: 
 
Escribo para ser su amo. 
Escribo para habitar en su espíritu mientras tú me lees. 
Escribo para decir mis verdades, torcidas pero mías. 
Escribo para ser, permanecer, yo mismo. 
Escribo para no morir (Ribeiro, 1986, 419).  
   
Es así como, “El Coronel” establece diferencias entre él y lo Otro a partir de las 
descripciones de los usos y de las costumbres del territorio con el que se encuentra; en 
efecto, este señalamiento que hace a partir de sus escritos le ofrece un lugar de 
autoridad, dentro de su propia narrativa “Escribo para ser su amo”. 
 
En la obra Macunaíma, el Héroe lanza una descripción sobre las formas de apropiarse de 
la realidad y las prácticas de esa simultaneidad territorial que lo atraviesa; todo esto lo 
hace a través de narrativas que contiene tropos79 literarios y que funcionan como 
técnicas que permiten organizar y clasificar de lo presenciado. 
  
No poco os sorprenderá, por cierto, el enderezo y la literatura de esta misiva. 
Cúmplenos, entretanto, iniciar estas líneas de nostalgias y mucho amor, con 
                                                 
 
79 Entendiendo, tropo, como el procedimiento por el que una palabra adquiere un significado que 
no es el suyo habitual y preciso: metáfora, sinécdoque, alegoría, símbolo, etc.   
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desagradable nueva. Bien es verdad que en la nueva ciudad de São Paulo –la 
mayor del universo al decir de sus prolijos habitantes- no sois conocidas por 
“icamiabas”, voz espuria, sino por el apelativo de Amazonas; y de vos se afirma, 
cabalgasteis jinetes belígeros y vinisteis de la Hélade clásica; y así sois llamadas. 
Mucho nos pesó a nosotros, Imperator vuestro, tales dislates de erudición pero 
habréis de convenir con nosotros que así quedáis más heroicas y más conspicuas 
tocadas por esa pátina80 respetable de la tradición y de la pureza antiguas (1979, 
46).  
 
En esta parte de la obra, Macunaíma escribe la carta a las icamiabas y registra los 
contrastes de ese nuevo mundo que halla en la ciudad São Paulo con lo vivido en la 
selva. El héroe comienza su carta, haciendo gala de su nuevo estilo de escritura -“el 
enderezo y la literatura de esta misiva”-, pues a través del registro escrito, él, se señala 
así mismo como un sujeto hablante en formación, aquél que es atravesado, a la vez, por 
São Paulo y por lo Otro. Macunaíma toma distancia para ejercitar esa fuerza creadora 
que reorganiza lúcidamente…conteni-dos. Es así como, habla de los modos de 
representación de un lado y de Otro; de esta forma, el Héroe, cambia los nombres de los 
sujetos en oposición e inserta términos polivalentes –como “pátina”- en ese territorio 
sincrético que él representa. Él escribe con el propósito de afirmarse y de ubicarse, para 
replantear una manera de actuar sobre el mundo, a través de un doble movimiento que la 
producción textual le ofrece, pues con ésta, toma distancia y al mismo tiempo, desubica y 
desconfigura, sujetos  y mundos unificados. 
 
La tercera etapa, o parte del ritual, que estructura el texto a partir de la desorientación del 
territorio, consiste en la huida de los personajes81 «hacia el bosque peligroso y 
“encantado” donde encuentra la riqueza de una frontera todavía no desarrollada 
                                                 
 
80 “Pátina (Plátina). Confusión sintomática entre pátina y plátina (plata, por lo tanto, dinero). El 
Lapsus revela al lector que el motivo oculto, determinante de la carta, es pedir dinero.” Nota 
aclaratoria de Gilda de Mello e Souza (Andrade, 1979, 128). 
81 Son los mismos personajes que ejecutan las dos primeras etapas del ritual del que habla Ileana 
Rodríguez. 
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económica y culturalmente» (González, Vol. 2, 226) para, finalmente, -y esto funciona 
como alegoría o como acontecimiento concreto- perderse o ser rescatado por otros 
indios o por alguna comunidad mestiza, quizá adquirir una enfermedad mortal, salir del 
ámbito rural o, como en la mayoría de los casos, morir.  
 
Este desenlace es representado de distintas formas por cada uno de los personajes de 
las novelas en cuestión. En el caso de El Mulo, Philogônio de Castro Maya decide 
internarse en los Naranjos para morir allí, de aquella enfermedad que lo aqueja desde 
hace algunos años; no obstante, él espera el perdón de sus pecados a través de la 
confesión, que por escrito elabora.  
 
Sea lo que sea, le ruego, padre, que ruegue por mí a Dios, que me socorra. No 
aguanto más ese castigo. Con más pesadillas de esas no se purga mi alma, ni se 
salvan aquellos muertos; seré yo quien estaré muerto. Yo mismo, muerto, 
asesinado por apariciones (Ribeiro, 1986, 458). 
 
Las últimas noches del “Coronel” se encuentran habitadas por pesadillas, en las que 
aparecen las personas que él mató y las que mandó matar; en efecto, esta es una forma 
de acentuar la agonía y de ir muriendo lentamente en los recuerdos y en los lugares que 
fueron desbravados y colonizados. 
 
En el caso de Macunaíma, el Héroe, al llegar a la selva y verse solo “dejó de encontrarle 
gracia a esta tierra” (Andrade, 1979, 109), por eso decide convertirse en La Constelación 
de la Osa Mayor “Iba a ser el  brillo hermoso aunque inútil de una constelación más” 
(109). Esta expresión, aunque parezca tener una connotación negativa, da cuenta del 
momento en que Macunaíma acepta su destino efímero y falible; de alguna manera, él 
reconoce que su labor como Emperador de los Hijos de la mandioca ha llegado a su 
ocaso; de hecho, Gilda de Mello e Souza interpreta esta situación del Héroe, como la 
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necesidad de aceptar su destino celeste “porque había fracasado su destino en la tierra” 
(1979, 184). Hecho que se ratifica con el siguiente fragmento de la obra de Andrade: 
 
Ningún conocido sobre la tierra se acordaba de hablar en el habla de la tribu ni de 
contar aquellos casos tan rimbombantes. No ¿Quién podrá saber del héroe? 
Ahora los manos convertidos en sombra leprosa eran la segunda cabeza del 
Padre del Yrybú y Macunaíma era la Constelación de la Ursa Mayor. Nadie, jamás 
de los jamases, podría saber tanta historia bonita y el habla de la tribu retinta 
extinta. Un silencio inmenso dormía a la orilla del río Uraricoera (1979, 111).     
 
Es así como el Héroe desaparece en la selva y se instala en un lugar sin fronteras, pero 
que al mismo tiempo, contiene todos los elementos del Brasil; de hecho, Gilda de Mello e 
Souza asegura en sus notas que, una carta que Mario de Andrade escribió al poeta 
Manuel Bandeira, fechada en noviembre de 1927, “atestigua que la elección de la 
constelación no fue casual, sino que resultó del hecho de haber sido vista desde todos 
cuadrantes y poder servir, por lo tanto, como emblema de la unidad nacional” (1979, 
149).  
 
En el caso de Maíra, se asiste a la tercera etapa del ritual, con la muerte de Alma en un 
rincón de la selva, justo cuando ella, entra en trabajo de parto: “Dicha mujer tenía las 
piernas abiertas y entre los muslos se podía ver un doble feto, quiero decir, dos nacientes 
del sexo masculino aún envueltos en la placenta y ligados a la madre por cordones 
umbilicales” (1981, 23). Alma encuentra en la selva una razón para vivir, pero al mismo 
tiempo, encuentra la muerte en la playa del río Iparanã, próxima a la aldea de los indios 
mairunes. Nunca se tuvo una certeza sobre los móviles de su muerte, pero, por las 
heridas en su cuerpo se presume que fue un asesinato. Ella escapó hacia la selva 
huyendo del mundo que había en Río de Janeiro, inició con la tribu un proceso de 
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reconciliación con ella misma y con la vida; se convirtió en mirixorã82, en la mujer que 
gustaba sururucar83 con jaguar y en la difunta “blanca medio desnuda, con el cuerpo 
pintado con trazos negros y rojos. . .” (23).  
 
Evidentemente, las tres novelas poseen el principio organizativo o la estructura 
fundamental, que la desorientación ostenta, dentro del texto. En efecto, la geografía de 
las tres novelas como las acciones de los personajes andan sujetas a las interferencias y 
dictados de la oralidad –elementos míticos- dentro del lenguaje escrito; de modo que, en 
algunos casos se establece un lugar no-natural para el desarrollo de los confusos 
acontecimientos humanos. Es así como, el territorio en Maíra, Macunaíma y El Mulo está 
lleno de fronteras indeterminadas que señalan la naturaleza amorfa del Estado; así 
mismo, la condición imprecisa de la geografía funciona como un tropo de la confusión y 
del caos que causa la presencia de lo Otro. En este orden de ideas, el territorio es la 
imagen y el escenario de choques culturales y desencuentros que producen nuevas 
versiones de los hechos; por esta razón, emerge su carácter inestable y su inherente 
desorientación. 
 
No obstante, la desorientación tiene un orden específico -dentro del texto narrativo- a 
partir del cual se establecen diferencias entre los individuos que aparecen en escena, lo 
que propicia una reafirmación o negación del “Yo” sobre el territorio. Ahora bien, es 
preciso recordar que el ritual de la desorientación dentro de las tres novelas, está 
antecedido por eventos de crasa importancia, sin los cuales sería impensable la 
estructura de dicho principio organizativo. 
 
Por tal motivo, es pertinente traer a colación el hecho de que en Macunaíma, el Héroe 
invierte el orden establecido, trastoque el territorio y cree una nueva cartografía; resultado 
de su desplazamiento. En efecto, dicho desplazamiento lo convierte en un ser liminal, en 
                                                 
 
82 Nombre que los mairum dan a la mujer pública; no obstante, dentro de la tribu, estas mujeres 
ostentan una categoría superior. 
83 Sururucar equivale a tener relaciones sexuales. 
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constante proceso de construcción, lo que lo aleja de la posibilidad de una categorización 
concreta o de una representación social definida, pese a que él mismo la busca en la 
escritura, desde la cual, toma distancia y desconfigura mundos unificados. 
 
En el universo narrativo de El Mulo, el territorio es un lugar de desencuentros entre grupos 
socialmente constituidos. Generalmente, las consecuencias de dichos desencuentros son: la 
desaparición y el sometimiento de un sector de la población brasileña y la producción de 
una nueva versión de los hechos (historias alternativas). Por estas razones, el territorio 
puede ser percibido como un lugar de pérdida, de olvido y de narraciones que emergen 
desde la invisibilidad; todo ello, demarcado por el trasegar de aquellos que lo constituyen. 
De esta forma, la hacienda Los Naranjos se convierte en un lugar de enunciación –
simbólico y fáctico-  una forma de ser y una representación social del Brasil. En esencia, la 
Hacienda es un constitutivo de Terencio, un lugar construido por él que, simultáneamente, 
le construye al “Coronel” una imagen de sí mismo. De igual manera, la novela nos habla 
de un ser que hace de la confesión un acto de construcción y reunificación imaginaria; por 
lo que  el “Yo” se convierte en un enunciado en constante transitoriedad; tan es así que, 
Terencio funda un “tercer lugar” que quebranta al sujeto unificado y construye una 
concurrencia con su identidad. 
 
Por otro lado, en la novela Maíra, a través de  Isaías se pronuncian dos universos míticos 
y dos sistemas de ideas localizados, de manera sincrética, en el mismo sujeto, formando 
Otro tipo de ser humano, que no es Mairum, pero tampoco cristiano, ni mucho menos, 
una amalgama de conciencias; él posee los vacíos y silencios de cada mundo que lo 
habita, es una doble ausencia, una doble huida y una doble mudez…que se pregunta por 
el destino de sus Otros  “Yo” perdidos, los cuales reconstruye a través de la memoria, de 
la narrativa y del mito.  
 
No obstante, este movimiento circular va de la mano con un cambio en las posiciones 
sociales, lo cual habla de una movilidad intrínseca. De ahí que  Isaías, con su llegada a la 
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aldea, se convierta en lo Otro para los Mairum, en   un ser confundido que no es capaz de 
ubicar a sus propios dioses. 
 
Otra es la situación de Alma, quien llega a la tribu decepcionada del mundo occidental y 
ubica a los Mairum en la “Tierra prometida”. Este personaje interpela a la sociedad y se 
opone a las prácticas discursivas que permiten la categorización de los seres humanos. 
La selva es su lugar de enunciación, el sitio desde el cual inicia un proceso de 
reconciliación con su existencia y el territorio en el que ella encuentra su final.   
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

  
 
5. Conclusiones  
Las novelas Macunaíma, Maíra y El Mulo ponen en evidencia algunas prácticas 
discursivas desde las cuales se construye lo Otro; de igual forma, estas obras exponen 
las condiciones materiales y simbólicas que hacen posible la producción de conceptos 
segregacionistas –con sus respectivas categorías-, tales como, “raza”, clase, cuerpo y 
territorio.  
 
Ahora bien, el acercamiento que se hizo a las tres obras permite desarticular conceptos 
identitarios persistentes en los modelos mentales que conservan miradas específicas 
sobre nosotros mismos o sobre lo(s) Otro(s). Todo ello, a partir del análisis de los modos, 
lugares y funciones de la enunciación; así como desde la interpretación de algunos 
dispositivos retóricos en los mitos que hablan sobre «el origen de las tres “razas”», “la 
democrácia racial” y “el ideal de blanqueamiento”. Además, se estableció una definición 
de los usos literarios del pasado y también se planteó un proceso discursivo del diseño 
escriturado del cuerpo ciudadano ostensible en las tres obras. Finalmente, se formuló 
una exploración a la estructura narrativa en el territorio de la desorientación. 
 
De este modo, se pudo evidenciar que estas novelas interpelan la relación existente 
entre el progreso y los imaginarios construidos alrededor de las categorías raciales; al 
mismo tiempo que, señalan la vaciedad de los esencialismos que naturalizan los 
discursos y las acciones alrededor del concepto de “raza”. Tan es así que, la novela 
Macunaíma propone un nuevo ser humano, para el cual no es posible la clasificación 
racial, ni su ubicación específica en un lugar y momento determinado; pues el Héroe 
funciona, dentro de la narración, como una metáfora del/la sujeto(a) brasileño(a), 
latinoamericano(a) o universal. 
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De otro modo, la novela Maíra se sumerge en el universo mítico, desde el cual ofrece 
una versión sobre el origen de las tres “razas” -la blanca, la negra y la Mairum- y 
presenta a las dos primeras categorías como el quebranto del equilibrio que sostiene a la 
tribu y como la voluntad maliciosa de una deidad que perturba el orden Mairum. Así 
mismo, la novela hace énfasis en aquel sujeto que se encuentra en una situación liminal, 
que vive a través de la desestabilización y del  desarraigo a que fueron llevados los 
pueblos indígenas, por encontrarse inmersos en las dinámicas del “ideal de 
blanqueamiento”;  proceso que inició aquel proyecto nacional llamado, “democracia 
racial” que, en algunos casos, produjo un descentramiento sustancial en aquellas 
personas que, como Isaías, se sentían producto de una naturaleza espuria. 
 
De otra manera, la novela El Mulo propone una reflexión sobre los estereotipos raciales 
que se convirtieron en el centro de la discusión frente al tema del proyecto de nación; al 
mismo tiempo, la obra desdibuja el concepto de “raza” y plantea la desaparición de sus 
jerarquías, para señalar, abiertamente, la taxonomía socioeconómica, naturalizada en el 
discurso racial y fortalecida en la organización bipartita de la hacienda.  
 
Ahora bien, es de suma importancia recordar que, las tres novelas ostentan diferentes 
usos del pasado brasileño, con los cuales se ponen en evidencia las dinámicas históricas 
sobre las que se constituyeron las representaciones sociales. Simultáneamente, las 
obras subrayan algunos silenciamientos de la historia oficial y exponen, de manera llana, 
los imaginarios sociales esgrimidos por las clases dominantes para mantener sus 
intereses. 
   
Es así como, la novela Macunaíma hace énfasis en el modus operandi de Venceslao 
Prieto Prieta, quien puede ser interpretado como un tropo de la monstruosidad que 
conlleva las reglas del mercado. De igual manera, este personaje es otrificado por la 
perspectiva del Héroe, quien invierte el lugar de enunciación y el orden del sistema, al 
mismo tiempo que plantea una serie de consideraciones sobre la identidad brasileña.  
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En cuanto a la novela El Mulo, vale la pena señalar que, el uso del pasado en la obra 
evidencia la imposibilidad de Terencio Bogea para encontrarse en el relato biográfico. 
Debido a que, dicho género es una formación discursiva, en tanto que funciona como un 
conjunto de enunciados que responde a una ley de organización84; no es una unidad 
esencial, ni un sistema estático de significación; por el contrario, cobra sentido en la 
dinámica de las relaciones enunciativas. Por esta razón, no hay una integración previa e 
inmutable al momento de la escritura, sino momentos y dispersiones que la conforman. 
Con relación a esto, Laclau y Mouffe señalan que “diversas posiciones del sujeto 
aparecen dispersas en el interior de una formación discursiva” (Laclau, 1987, 124). De 
ahí que en la novela, el protagonista intente, infructuosamente, dar un sentido unívoco a 
su propia existencia y definirse como una totalidad, por medio del relato biográfico, lo 
cual resulta inútil puesto que la materialidad del discurso no puede encontrar “el 
momento de su unidad en la experiencia o la conciencia de un sujeto fundante” (125). 
 
Por otro lado, la novela presenta un cuestionamiento a las representaciones de clases, lo 
cual es evidente en el énfasis dado a los imaginarios erigidos alrededor de la estructura 
vertical de la casa-grande y la senzala. Por esta misma línea, en la novela hay una 
desnaturalización de aquellas clases construidas como subhidalgías en la sociedad 
brasileña. 
 
De otra forma, la novela Maíra interpela una amplia serie de conjuntos de saberes 
organizados y jerarquizados, creados alrededor de la taxonomía social brasileña y sus 
respectivas tipificaciones, las cuales están permeadas por una sucesión de imaginarios 
colectivos que responden a intereses específicos y que emergen en los discursos 
esgrimidos por los diferentes sectores sociales, a través del código relevancia-opacidad. 
En consecuencia, la novela le da voz al elocuente silencio de aquellos “marginales”, cuya 
                                                 
 
84 La biografía de Terencio, como parte de una formación discursiva, se nutre de la 
intencionalidad, la estructura y el orden cronológico escogidos por el personaje.  
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presencia sugiere la construcción de una historia alternativa: sincrética y plurisignificativa, 
que confronte diferentes hechos y permita diferentes perspectivas.  
 
Es preciso destacar que, cada novela, señala diferentes formas de estructurar un diseño 
del cuerpo ciudadano; en efecto, este diseño está fundado en la relación que se 
establece entre el poder y el cuerpo humano. Dicha relación se legitima con la escritura, 
que funciona como un mecanismo de control, el cual produce configuraciones cognitivas 
que modifican los cuerpos (humanos), suministran funciones, refuerzan imaginarios y 
crean arquetipos que representan lo Otro.  
 
De esta manera, en El Mulo, los cuerpos de María y Justina simbolizan los “vicios” de la 
sociedad y la cara opuesta del orden establecido. En el caso de Macunaíma, los 
paulistanos se dividen entre sujetos escritos y sujetos fácticos -dependiendo de la 
performática de sus modales y del diseño ciudadano al cual aspiran-. Sin embargo, el 
Héroe pone en evidencia la tensión que genera en él, aquel sistema disciplinario de 
reglas y prohibiciones, frente al cual, privilegia la naturaleza insubordinada de su 
sexualidad; en efecto, el Héroe refuta el orden establecido y se libera de los cuerpos 
disciplinarios. 
 
En Maíra, aparecen algunos personajes escindidos -como Isaías y Seño Sixto-, 
poseedores, cada uno, de un cuerpo que arrastra las marcas de un proceso de 
transculturación, que los deja a la deriva entre la carne y la conciencia. Sin embargo, es 
otra la suerte de Alma, quien personifica esa condición indomable que no cabe en el 
mundo normatizado.  
 
En consecuencia, ciertos personajes de Macunaíma, Maíra y El Mulo ilustran la 
contradicción brasileña de aquellas(o) que luchan en contra de las representaciones 
sociales, de los imaginarios colectivos y de las prácticas discursivas que fundamentan el 
cuerpo ciudadano.  
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Por otra parte, es preciso recordar que, las tres novelas poseen aquello que Ileana 
Rodríguez denomina, la desorientación como principio organizativo dentro del texto. De 
este modo, el territorio en Maíra, Macunaíma y El Mulo expresa su carácter inestable y 
cambiante, lo que lo convierte en una heterotropía85 dentro del universo narrativo, que 
pone de manifiesto la presencia de lo Otro y permite la creación de versiones alternativas 
a la historia hegemónica. 
 
Por ejemplo, en Macunaíma, el Héroe establece un nuevo mapa del territorio, como 
resultado de su movilidad, la cual lo convierte, no solo, en un ser en constante proceso 
de construcción, sino también, en un productor de nuevas realidades. Todas estas 
particularidades lo alejan de la posibilidad de una categorización concreta y le permite la 
disgregación de mundos unificados. 
 
De otra manera, en El Mulo, el territorio funciona como una metáfora de desencuentros y 
un modo simbólico de apropiación del espacio; por tal razón, en él, se crean discursos 
que permiten legitimar algunas prácticas y usos sociales, al mismo tiempo que posibilita 
la producción de Otros relatos localizados en los pliegues de la historia.  
 
En la novela Maíra, Isaías busca su identidad a través de aquel movimiento circular que 
le ofrece el retorno al territorio de su tribu. Ahora bien, este movimiento va de la mano 
con un cambio intrínseco que lo arroja al territorio  -físico y simbólico- de la confusión, en 
el que él es lo Otro. Por otro lado, Alma refuta los modos de enunciación que permiten la 
tipificación de las personas, y convierte a la selva en el lugar desde el cual emerge su 
                                                 
 
85 Juan Pablo Dabove y Carlos Jáuregui explican este término de la siguiente forma: “Se propone 
el concepto de heterotropía (neologismo de hetero- : otro y –tropo: figura del lenguaje), como 
categoría teórica para articular los discursos identitarios a las operaciones del lenguaje que hacen 
posible su representación. El concepto trabaja fundamentalmente sobre alegorías, metáforas y 
otros tropos a partir de los cuales tanto la identidad como la otredad pueden ser producidas en 
diversos contextos histórico-culturales” (Dabove, 2003, 29).    
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discurso, para reafirmarse en lo que ella considera, su “tierra prometida” y su paraíso 
final.  
 
Finalmente, las novelas Macunaíma, Maíra y El Mulo exploran e interpelan las prácticas 
discursivas, los imaginarios y las representaciones sociales de lo Otro, en torno a los 
conceptos de  “raza”, clase, territorio y cuerpo, como una forma de cancelar y resistir las 
marcas y categorías identitarias asignadas a los seres humanos, cuya existencia se 
circunscribe al proceso de colonización en Brasil y América Latina.  
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